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ABSTRACT
This dissertation reexamines the rise of feminism in 19th-century Spain. In this 
historical context, the female writers who received recognition were mostly from the 
upper-middle classes: Fernán Caballero, Rosalía de Castro, Concepción Arenal and 
Emilia Pardo Bazán, to name a few. However, at the end of the 19th century there was 
also a group of female authors from lower-middle classes who were promoting 
freethinking, secular education and equal rights for women in the press. Unfortunately, 
their contributions have been largely forgotten and ignored by critics. The main purpose 
of this study is to give well-deserved recognition to three female authors, whose works 
greatly contributed to the rise of feminism in Spain: Cándida Sanz, Rita Arañó and Isabel 
Peña. 
I argue that these authors used Spiritism and their writings strategically to propose 
a new model of hybrid woman: a housewife dedicated to her family but also committed 
to educating herself by means of reason, free will, and freethinking. These writers 
encouraged their female readers to continue to be domestic, but not domesticated. This 
seemingly harmless “performance” was possible because these new hybrid women found 
strategic methods to advocate for their rights without deviating from their society’s mold. 
They also took advantage of other liberal and anticlerical movements coming from 
Europe, such as Masonry, Republicanism, and Socialism, to educate other women and to 
introduce themselves into the political world of men. 
 vi 
This archive research takes into account women’s history in 19th-century Spain 
and acknowledges the works of these brave feminist authors who were committed to 
Spiritism and La Luz del Porvenir (The Light of the Future), a weekly periodical written 
by women and published for almost twenty years. Ultimately, this investigation invites 
critics to continue studying the literary and journalistic production of these and other 
forgotten important Spanish writers. In the future, my intention is to continue 
investigating female authors from La Luz del Porvenir and other periodicals. 
 vii 
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La historia de las civilizaciones está llena de contradicciones y misterios que, en 
ocasiones, con el paso de los años, conseguimos descifrar gracias a escritos archivados o 
recuperados. Aunque mucho material se pierde por el camino, siempre hay documentos 
que nos permiten recomponer hechos que se habían olvidado o que simplemente se 
ignoraron. La mujer ha sido uno de los personajes más marginados a lo largo de la 
evolución humana, por lo que es nuestro deber como investigadores recuperar y analizar 
los trabajos que tantos creyeron inválidos o irrelevantes. Concretamente, el caso de 
España resulta especialmente fructífero para esta investigación, puesto que la mujer tuvo 
que luchar titánicamente para conseguir ser reconocida intelectual, social y políticamente. 
En las últimas décadas los términos proto-feminismo y feminismo se han usado 
de forma arbitraria para categorizar cualquier texto escrito por o sobre la mujer, anterior 
al siglo XIX. Por ello, uno de los cometidos de este proyecto de investigación será la 
explicación de estos términos para contextualizarlos en relación a una serie de obras que 
recogen el importante testimonio de la mujer en la España del siglo XIX. Como 
argumento en este trabajo, el proto-feminismo surge de la literatura de ficción, por medio 
de distintas formas de discurso indirecto, ambiguo o irónico, para relatar historias que 
plantean injusticias sociales acerca de la mujer. Sin embargo, la ideología del feminismo 
surge como una forma de discurso directo, apoyándose en la realidad y veracidad 
contextual, y reivindicando la igualdad de derechos para la mujer. En España, todos los 
escritos proto-feministas tienen su culminación en el siglo XIX con el surgimiento de la 
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primera ola feminista y a través de varias vertientes. En este trabajo se discutirán las dos 
vertientes feministas más relevantes del momento: la vertiente monárquico-católica y la 
republicano-espiritista. 
Es importante enfatizar la particularidad del feminismo español, debido a las 
diferencias religiosas, políticas, y sobre todo, culturales. La vertiente monárquico-católica 
estaba compuesta mayormente por aquellas escritoras de la burguesía, o de buena familia, 
que terminarían incluyéndose en el canon literario por pertenecer a la élite de mujeres de 
la época: Fernán Caballero, Rosalía de Castro, Concepción Arenal y Emilia Pardo Bazán, 
entre otras.1 Sin embargo, aunque fueron las escritoras más populares, no eran las únicas. 
La publicación de Christine Arkinstall, Spanish Female Writers And The Freethinking 
Press 1879-1926 (2014) trata esta primera ola feminista, centrándose en tres personajes 
femeninos menos conocidos/discutidos, asociados principalmente a la clase media-baja, y 
pertenecientes a la vertiente republicano-espiritista: Amalia Domingo Soler, Ángeles 
López de Ayala y Belén Sárraga de Ferrero. Estas escritoras estaban influenciadas por el 
librepensamiento y por corrientes cívico-religiosas como el republicanismo, el 
espiritismo, el socialismo y la masonería, entre otras.2 
                                                 
1 Como explica Ángel Lázaro, “Rosalía era creyente, católica y profundamente religiosa; 
no sólo rezaba en la catedral de Santiago o en la iglesia de Padrón; rezaba a solas” (80). 
2 Según la Real Academia Española, “masonería” se define como “Asociación 
universalmente extendida, originariamente secreta, cuyos miembros forman una 
hermandad iniciática y jerarquizada, organizada en logias, de ideología racionalista y 
carácter filantrópico.” Las aspiraciones comunes de republicanos y masones se pueden 
resumir en “. . . the defence of freedom of thought and liberal beliefs, the critique of the 
Catholic Church and religious intransigence, the desire for reform and progress in 
Spanish society, the insistence on education of the people as a means of moral and social 
elevation, and the search for social harmony” (Arkinstall 8). 
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Este proyecto se centrará en la revista femenina La Luz del Porvenir (1879-99), 
difusora del movimiento espiritista nacido a mediados del siglo XIX en Francia. Esta 
revista, fundada y editada por Amalia Domingo Soler, estaba escrita por mujeres y 
dirigida mayormente a un público femenino. Aunque se han perdido la gran mayoría de 
los números publicados, todavía se conservan los pertenecientes a los años 1884-1888, 
1891-1892 y 1895-1896; 208 en la Biblioteca Nacional de España y 104 en el Centro 
Documental de la Memoria Histórica de Salamanca. Gracias a La Luz del Porvenir, 
recuperamos el trabajo de muchas de las escritoras de la vertiente republicano-espiritista, 
que desafortunadamente han sido olvidas por el paso del tiempo, por la falta de interés de 
la crítica posterior e incluso contemporánea, y sobre todo por el difícil acceso a sus 
escritos. Asimismo, la censura de la dictadura franquista posterior acabó con la mayoría 
de estos trabajos.  
Por estos motivos, el principal objetivo de esta investigación será rescatar el 
trabajo de tres autoras espiritistas: Cándida Sanz (Zaragoza), Rita Arañó (Barcelona) e 
Isabel Peña (Cádiz). Después de llevar a cabo la recopilación de sus artículos, se han 
analizado con respecto al feminismo español, para ofrecer un espacio dedicado a la 
divulgación y al estudio de sus ideas y propuestas.3 En un principio, también se 
seleccionaron los ensayos de otras tres redactoras: Trinidad González, Vda. de González 
(Andújar), Eugenia N. Estopa Fernández (Gibraltar) y Dolores Navas (Córdoba). Sin 
                                                 
3 Las autoras de esta revista se refieren a sus escritos como artículos, porque están 
presentando argumentos y razones sobre acontecimientos o problemas para acercar a las 
lectoras a su postura. Sin embargo, como críticos literarios, podemos también referirnos a 
ellos como ensayos cortos, porque manifiestan la ideología y los puntos de vista de las 
escritoras por medio de un estilo libre y subjetivo. 
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embargo, debido a la gran suma de artículos, esta investigación se centrará tan sólo en las 
tres primeras, para añadir a las tres últimas a un futuro proyecto de publicación. 
Asimismo, en esta investigación trataré los conceptos de mujer antigua o ángel 
del hogar, nueva mujer o mujer híbrida y mujer nueva o mujer del porvenir (Tabla 0.1). 
El ángel del hogar era la representación ideal de feminidad en la España decimonónica: la 
mujer doméstica y domesticada que vivía por y para su familia.4 Sin embargo, 
acontecimientos históricos como la Gloriosa (1868) y la Primera República española 
(1873) animaron a algunas de las escritoras de la época a opinar negativamente sobre este 
ideal y sobre temas de desigualdad política, lo que se aprecia en los escritos de muchas de 
estas espiritistas. La segunda mitad del siglo XIX evidencia la evolución de un tipo de 
mujer que se opone a la opresión del catolicismo, a la educación religiosa y a la 
monarquía. Propongo el concepto de mujer híbrida para referirme a esta nueva mujer, por 
ser una combinación entre domesticidad y librepensamiento.5 Es una mujer que sigue 
apreciando y dedicándose a su posición doméstica pero que también se educa por medio 
de la razón y la lógica, e incluso trabaja en algunos casos. Como se explica en Hybridity 
in Spanish Culture, en el concepto de hibridez queda implícita una fusión de dos 
elementos (Knudson vii).6 Sin embargo, el aspecto esencial de esta fusión es que de ella 
                                                 
4 El ángel del hogar se caracterizaba por “. . . el gozoso sacrificio que supone vivir 
totalmente en función de los demás dentro de la esfera limitada del hogar” (Arrillaga 
361). 
5 Según Knudson, Tajes y Stanley, “The term hybrid has been and is used in a plethora of 
disciplines” como biología, sociolingüística o literatura (viii). En esta investigación nos 
referiremos al concepto híbrido como una fusión entre cualidades o características en la 
mujer: la domesticidad y el librepensamiento. 
6 Como se explica en Hybridity in Spanish Culture, con referencia a factores, entidades, 
conceptos o textos: “Hybridity shatters the possibility of clear, absolute categories. The 
concept of pure is a construct, a chosen perception, a psychic imposition on experience. 
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nace un elemento original y nuevo, que en este caso sería la nueva mujer. Me referiré a 
aquellas autoras que consiguen mantener esta fusión o equilibrio, entre domesticidad y 
librepensamiento, con el concepto de mujer híbrida triunfante. A pesar de sus grandes 
esfuerzos, aunque muchas de ellas se convirtieron en la nueva mujer, no todas 
consiguieron mantener este equilibrio, por lo que usaré también el concepto de mujer 
híbrida fallida. 
Además de difundir la doctrina espiritista, uno de los principales propósitos de las 
redactoras de La Luz es introducir y difundir esta nueva mujer en la sociedad española, 
por medio de diversas estrategias discursivas. Defienden altruistamente la necesidad de 
una educación secular para poder dirigir el hogar y educar a los hijos. Sin embargo, en 
sus discursos se va haciendo evidente su intención estratégica de educar a la mujer con el 
fin de conseguir independencia, emancipación y todos los derechos que se merece. Como 
explica Ritá Arañó, “. . . sabré defender los derechos de la mujer. . . llegaré á [sic] ser una 
heroina [sic] da la emancipacion [sic] de la mujer” (“¡Se fué!” 360).7 Finalmente, la 
                                                                                                                                                 
Implicit within the concept of hybridity is a fusion of two or more separate factors, 
entities or concepts, but the essential aspect of this fusion is that the hybrid text is now an 
original” (vii). 
7 En este proyecto se sigue la grafía moderna. Sin embargo, las citas de los documentos 
originales, como los artículos de La Luz del Porvenir, se mantienen con la ortografía del 
siglo XIX o con los errores de imprenta correspondientes a estas antiguas ediciones. Las 
irregularidades aparecerán subrayadas o/y seguidas de [sic] para no confundir al lector. 
La decisión de dejar estas faltas de ortografía es una manera de demostrar que estas 
autoras son un reflejo de una época que no educaba a la mujer o que lo hacía 
superficialmente. Sin embargo, aun sabiendo que usaban un lenguaje simple y con 
errores, estaban comprometidas con difundir su mensaje esperanzador entre aquellas y 
aquellos que sabían incluso menos que ellas. 
6 
mujer nueva o mujer del porvenir llegaría en el siglo XX como una figura independiente, 
con total libertad  para emanciparse y con igualdad de derechos ante la ley, en teoría.8 
Central para esta investigación es el término de nueva mujer. En el contexto 
global, esta figura surge en determinados países en diferentes momentos históricos. En el 
caso de Gran Bretaña, Gillian Sutherland explica que la “New Woman” empieza a 
apreciarse en los años 70 del siglo XIX (1). La autora también atribuye este término a la 
novelista británica Sarah Grand, quien lo usó por primera vez en un artículo publicado en 
North American Review en 1894 (1). Desafortunadamente, no se han encontrado trabajos 
que traten esta figura con profundidad histórica o social en el contexto español 
decimonónico. Sin embargo, esta nueva mujer también empezaba a surgir en la España 
de la segunda mitad del XIX, aunque quizás no tan notablemente como en el caso de 
países como Inglaterra y Estados Unidos. En estos países la nueva mujer estaba más 
integrada en la sociedad, tenía acceso a empleos, a educación superior y era en general 
más independiente. Esto se debe a que las universidades abrieron las puertas a la mujer a 
principios del XIX en Estados Unidos, y a partir de 1849 en Gran Bretaña, pero en el 
caso de España, no sucedió hasta finales de siglo, y sólo con la obtención de una serie de 
permisos. 
Esta nueva mujer sobrelleva unos cambios de género que podemos explicar a 
través de la teoría feminista de Judith Butler. En Gender Trouble, Butler argumenta que 
“gender is an <act>” y explica que el sexo, hombre/mujer, no está limitado a un 
                                                 
8 En la novela La mujer nueva (1955), Carmen Laforet narra una historia de posguerra en 
la que Paulina abandona su matrimonio para independizarse, haciéndose cargo de su hijo 
sola. Comentaremos la obra de Concepción Arenal, La mujer del porvenir (1868), en el 
primer capítulo. 
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determinado género, femenino/masculino (187). El ser humano se ve obligado, cultural e 
inconscientemente, a representar un género ideal dependiendo de su sexo biológico, 
forzado a coincidir con la normatividad y con los estándares heterosexuales establecidos 
tradicionalmente. Estas normas de género quedan impuestas como ideales o “intelligible 
gendered norms” (23). Butler define estos “intelligible genders” como “. . . those which 
in some sense institute and maintain relations of coherence and continuity among sex, 
gender, sexual practice, and desire” (23). 
En el contexto de España, esta “coherencia” estaba ligada al catolicismo, que 
imponía a la mujer un comportamiento femenino, heterosexual y obediente para que 
complaciera al hombre, y sirviera a la familia. Las mujeres del siglo XIX debían de 
seguir estos parámetros establecidos por la sociedad históricamente patriarcal, 
adaptándose al modelo de mujer ideal representado en la figura del ángel del hogar. Las 
personas que voluntariamente contradecían estas normas sociales y patriarcales, estaban 
destinadas a convertirse en representaciones que Butler denomina “‘incoherent’ or 
‘discontinuous’ gendered beings’ (Butler 23). 
Por ello, estas autoras decimonónicas deben encontrar maneras de educar e 
instruir a otras mujeres para hacerlas independientes y librepensadoras, sin que renuncien 
a la religión ni a la familia, que eran los pilares más importantes de la sociedad española. 
El espiritismo era la alternativa a la tradición católica, que aportaba una forma liberal de 
entender la religión tratando a ambos sexos igualitariamente, y sin perder los férreos 
valores familiares que definían a la tradición española. Aunque esta era una doctrina 
religiosa subversiva por ser anticlerical, estaba basada en el cristianismo, la caridad y la 
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veneración a Dios, por lo que dejó de estar prohibida en España tras la revolución que 
resultó en el exilio de la reina Isabel II en 1868. 
Teniendo en cuenta que “gender proves to be perfomative,” estas escritoras siguen 
representando el género femenino impuesto, pero adaptándolo a su propio beneficio a 
través de un espiritualismo renovado, que excluye los atributos y cualidades de 
obediencia y dependencia que impedían su desarrollo intelectual (Butler 33).9 Esta 
evolución de género se hace posible gracias a los nuevos modos de pensamiento 
anticlericales procedentes de Europa. Como explica Butler, el género es un logro 
performativo, como resultado de un “mode of belief” determinado: 
. . . if gender is instituted through acts which are internally discontinuous, then the 
appearance of substance is precisely that, a constructed identity, a performative 
accomplishment which the mundane social audience, including the actors 
themselves, come to believe and to perform in the mode of belief. (Butler 179) 
El espiritismo, visto como el nuevo “mode of belief,” se presenta como una 
herramienta crucial para alterar la performatividad de género tradicional, dando lugar a la 
nueva mujer híbrida. Esta figura renovada por la educación laica y el espiritismo, todavía 
desempeña el papel de esposa y de madre, pero como la directora de la familia, y no 
como la esclava del hogar, doméstica pero no domesticada, y cultivando el 
librepensamiento para dejar de ser víctima del hombre y de la sociedad en general. Esta 
nueva mujer híbrida es la base de las ideas feministas de la España decimonónica, y el 
                                                 
9 Podemos entender el término de hibridez como el resultado de la necesidad de estas 
escritoras de adaptarse a los nuevos tiempos: “Hybridity is the result of adaptability and 
hence, survival; it is a testament to the ability to continue living throughout time and 
space. Precisely because of the transmuted form, hybridity passes on traits and becomes a 
legacy of the past or the previous to the present and the future” (Knudson et al xi). Este 
grupo de escritoras se adapta a los nuevos tiempos por medio de la hibridez: “Hybridity 
bears witness to adaptability, survival and persistence throughout time and space” (xvii). 
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paso más importante en la evolución femenina, que finalmente dará lugar a la mujer del 
porvenir que conocemos hoy. 
La tesis de esta investigación está basada en la idea de que el feminismo español 
se desarrolló de forma diferente al de otros países, debido mayormente a las diferencias 
entre las dos vertientes, a los proyectos educativos del momento y a las corrientes de 
pensamiento liberal procedentes de Europa.10 Aunque la educación femenina del siglo 
XIX mantuvo a la mayoría de mujeres en retroceso, los movimientos anticlericales 
extranjeros como el espiritismo, el socialismo, el republicanismo, la masonería y el 
krausismo, entre otros, ayudaron a las escritoras decimonónicas a crear un feminismo 
estratégico con el que expresarse y ganar terreno en temas políticos. Con respecto a mi 
tesis, argumento que las escritoras de la vertiente republicano-espiritista usaron el 
espiritismo y La Luz del Porvenir como plataformas estratégicas para difundir ideas 
políticas, para proponer a la mujer híbrida como nuevo ideal y para reivindicar los 
derechos de las mujeres. Estas libre-pensadoras buscaban conseguir el derecho a una 
educación igualitaria, gratuita y secular, el derecho a una educación superior y 
universitaria, el derecho a desempeñar todo tipo de empleos e igualdad ante la justicia. 
Entendemos que con la obtención de estos derechos, las mujeres llegarían a hacerse más 
                                                 
10 La mayor particularidad entre estas dos vertientes feministas es la estructura social de 
cada una de las escritoras. Pardo Bazán y Rosalía de Castro tenían una estructura social 
que las protegía, y pertenecían a la clase alta. Ambas tuvieron apoyos familiares y 
muchas conexiones. Por ejemplo, el marido de Rosalía de Castro se ocupó 
incesantemente de promover su obra. Este contraste se aprecia en la actividad de las 
jóvenes de La Luz del Porvenir, que al no tener el mismo apoyo, se asociaron al 
espiritismo y a otros movimientos liberales para poder reivindicar los derechos de la 
mujer. 
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independientes y podrían reclamar papeles importantes en la sociedad y reivindicar otros 
derechos como el voto femenino.  
Así pues, este trabajo se dividirá en cuatro capítulos con el propósito de repasar e 
identificar los diferentes papeles de la mujer en la España del siglo XIX. Comenzaremos 
con un primer capítulo en el que se definen los términos feminismo y proto-feminismo en 
relación a España y con el apoyo de ejemplos textuales del siglo XIX e incluso anteriores. 
El segundo capítulo presenta el espiritismo en el contexto histórico de Francia y España, 
con la intención de demostrar la importancia de esta nueva doctrina espiritual y de la 
revista La Luz del Porvenir en el surgimiento del feminismo español. El tercer capítulo se 
centra en la subjetividad de la mujer decimonónica. A través de una serie de ensayos, se 
presenta y se define la figura híbrida, una mujer doméstica pero librepensante, que se 
convertiría en la base del feminismo español. 
El cuarto capítulo tiene como objetivo aportar nuevos nombres de escritoras 
feministas a la historia y literatura españolas. Primeramente, se analizan los ensayos de 
Cándida Sanz de Castellví, en contraste con dos escritoras canónicas de la época: 
Concepción Arenal y Emilia Pardo Bazán. Seguidamente, se discuten también dos 
escritoras activas en la década de los 80, Rita Arañó e Isabel Peña, en contraste con otras 
dos redactoras de la década de los 90, Ángeles López de Ayala y Belén Sárraga, para 
evidenciar el desarrollo activista de la revista desde sus primeros años hasta los últimos.11 
En definitiva, el conjunto de estos capítulos pone en evidencia que las escritoras 
espiritistas buscaban educar estratégicamente a las mujeres para introducirlas en el 
                                                 
11 La comparación de estas escritoras nos ayuda a identificar los diferentes tipos de 
feminismo escrito y activista entre ellas, y nos lleva a introducir los términos de mujer 
híbrida triunfante y mujer híbrida fallida.  
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mundo intelectual y político del hombre, aunque apoyándose en objetivos más altruistas 
para convencer a las masas. 
0.1.  CONTEXTO HISTÓRICO Y EDUCATIVO DEL SIGLO XIX 
Antes de realizar un análisis de los textos seleccionados para este proyecto de 
investigación debemos identificar los acontecimientos históricos que se produjeron a lo 
largo del siglo XIX en España y que hicieron posible la aparición y el desarrollo de 
movimientos ideológicos como la masonería, el republicanismo, el espiritismo, el 
feminismo, el krausismo, el marxismo, el socialismo obrero y el anarquismo, entre otros 
muchos.12 El republicanismo llego a España tras la Revolución francesa de 1789 y como 
resultado de la Primera República Francesa de 1792, a pesar de los intentos del Ministro 
Floridablanca de impedir la propagación de literatura y prensa revolucionaria en España 
(Barton 149-50). Según Arkinstall, Rosa Ana Gutiérrez Lloret señala algunas de las 
aspiraciones comunes entre republicanos y masones: la defensa de la libertad de 
pensamiento y creencias liberales, la crítica a la Iglesia católica y a la intolerancia 
religiosa, el deseo por reforma y progreso en la sociedad española, la educación de la 
gente para conseguir una mejora moral y la búsqueda de la armonía social (Arkinstall 8). 
Asimismo, movimientos como el krausismo y el espiritismo compartían también estos 
ideales. 
Como consecuencia de guerras interiores, gobiernos de turno e influencias 
extranjeras, el país sufrió grandes cambios en cuanto a política y educación. El monarca 
de principios de siglo, Fernando VII, es conocido por su reinado absolutista, por anular la 
                                                 
12 La masonería era una sociedad de personas comprometidas con valores morales, 
espirituales y fraternales, de origen en la Edad Media (Alba 21-24). 
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constitución liberal de 1812 y por perseguir y reprimir la prensa liberal de la época. Al 
morir en 1833, se desata la guerra civil entre los seguidores de su hija, Isabel II, y los 
Carlistas: 
Far from being simply a conflict over dynastic rights between the supporters of 
the 3-year-old Queen Isabella II (1833-68) and those of Ferdinand VII’s ultra-
royalist brother Charles, the civil war of 1833-40, known to history as the First 
Carlist War, was in large part a continuation of the ideological struggle that had 
been waged since the time of the War of Independence. (Barton 182) 
En el verano de 1840 todos los puntos de rebelión Carlista habían sido 
neutralizados (184). Ganada la guerra, María Cristina, viuda de Fernando VII, sería la 
regente del país hasta que Isabel II alcanzara la mayoría de edad en 1843. Para conseguir 
y mantenerse en el poder, María Cristina se vio obligada a formar una alianza con los 
reformistas liberales, los llamados moderados, “. . . who were drawn mainly from the 
ranks of the traditional élites, the property-holding ‘enlightened classes’ and the emerging 
industrial and commercial bourgeoisie” (Barton 184). Aunque Isabel II no fuera la 
soberana ideal, el hecho de poseer una mujer tan alto cargo en la sociedad española dio 
argumentos a escritoras para reivindicar sus derechos profesionales. En su obra La mujer 
del porvenir, escrita en 1861, Concepción Arenal argumentaba que: “. . . una mujer puede 
ser jefe del Estado. En el mundo oficial se la reconoce aptitud para reina y para 
estanquera; que pretendiese ocupar los puestos intermedios, sería absurdo” (54). Aunque 
era un logro importante que una mujer pudiera regir el país, Isabel II no hizo o no pudo 
hacer mucho por mejorar la situación del sexo femenino, porque como dice Pardo Bazán: 
“. . . ninguna mujer de España –empezando por la que ocupa el trono—goza de verdadera 
influencia política” (La mujer española 33). Tras un reinado de disputas entre los 
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moderados y los progresistas, a finales de los años 60 se desarrollan una serie de 
acontecimientos que causarían el exilio de Isabel II. 
Alrededor de 1860 crece el descontento contra la monarquía y el gobierno de la 
Unión Liberal, partido político fundado por Leopoldo O'Donnell. Tras una serie de 
insurrecciones, el general O'Donnell es sustituido por el general Narváez, líder del 
Partido Moderado (Pierson 102). Además, en 1866 tiene lugar una crisis financiera 
seguida por una crisis de subsistencias en 1867. La crisis económica da lugar a la escasez 
de alimentos y al desempleo, afectando sobre todo a las clases populares, lo que les 
impulsa a ponerse en contra del régimen isabelino: “The population at large was suffering 
the effects of severe economic recession, rising unemployment, higher taxation, renewed 
food shortages and soaring wheat prices” (Barton 190). 
Como consecuencia, y debido al descontento general, tiene lugar la revolución de 
1868, conocida como la Gloriosa, que como dijimos, forzó a la reina a exiliarse del país y 
dejó al gobierno en manos del ejército militar, encabezado por el General Juan Prim. 
Además, en el año 1868 comienza la Guerra de los Diez años (1868-1878) en Cuba, en la 
cual se perseguía la independencia del país contra el imperio español (Pierson 104). 
Mientras muchos cubanos estaban de acuerdo en hacer reformas para obtener más 
autonomía, numerosos hacendados querían la independencia total, para poder continuar 
con la trata de esclavos que tanto beneficiaba a sus negocios y plantaciones.13 Aunque ya 
                                                 
13 Pierson explica que muchos cubanos estaban dispuestos a aceptar reformas que dieran 
a Cuba más autonomía. Sin embargo, otros muchos tan sólo aceptarían la independencia 
absoluta, en parte debido a los beneficios de la esclavitud. Los terratenientes, que 
empleaban mano de obra esclava africana, se pusieron de acuerdo para continuar la trata 
de esclavos, incluso después de que España aceptara las demandas británicas de 
prohibirla (104). 
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se contemplaba acabar con la esclavitud de las colonias, no se aboliría hasta los años 80 
por orden del imperio español. 
En el mismo periodo en que ocurrían estos conflictos internacionales, el General 
Prim se vio obligado a buscar un nuevo sucesor al trono español. La constitución de 
1869, que fue un intento de satisfacer tanto a la Unión Liberal como a progresistas y a 
demócratas, se inclinaba por una monarquía constitucional y ofrecía unos de los 
apartados más progresistas hasta el momento: “. . . universal suffrage for all males aged 
25, religious freedom, the right of association, the introduction of the jury system, and an 
end to press censorship” (191). La libertad de religión y el fin de la censura son 
ordenanzas que se perderían tras la Restauración Monárquica de 1874, pero que se 
reimplantarían nuevamente en la década de los 80, haciendo posible la publicación en 
España de revistas espiritistas como La Luz del Porvenir. 
El largo periodo de búsqueda de un nuevo monarca llevó a la coronación de 
Amadeo I (1870-73), que terminó abdicando tres años después debido a enemistades y 
falta de apoyo por parte de los diferentes partidos políticos. Las Cortes proclamaban así 
la Primera Republica en el año 1873, que coincidió con un periodo de desorden político y 
social. En el mismo año tuvieron lugar numerosas huelgas y revueltas de trabajadores, 
organizadas algunas por la Asociación Internacional Obrera o Primera Internacional 
(1864–76) (Barton 192). La República no produjo grandes cambios con respecto a los 
movimientos obreros del momento, que se empezaron a formar en España en los años 70, 
uno de ellos encabezado por el socialista, Pablo Iglesias (Heywood 6). Como explica 
Barton, “The partial industrialization of Spain during the second half of the nineteenth 
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century was accompanied by the emergence of a number of working-class political 
organizations” (200). 
La República tan sólo se mantuvo en vigencia por un año debido al golpe de 
Estado de Pavía en enero de 1874, que resultó en la restauración de la monarquía con la 
coronación de Alfonso XII, hijo de Isabel II: 
The Restauration System engineered by Cánovas was to survive until its 
overthrow by a military coup in 1923. It was underpinned by the new Constitution 
of 1876, which, like that of 1845, restored joint sovereignty between king and 
cortes, thereby allowing the monarch considerable influence over the political 
process. (Barton 194) 
Con esta restauración, caracterizada por los turnos entre el partido liberal y 
conservador, se crea una gran oposición al sistema, que venía de la mano de 
republicanos, socialistas, anarquistas, nacionalistas vascos y catalanes, y de los Carlistas. 
En España el anarquismo comenzó a extenderse en el año 1869, de la mano del italiano 
Giuseppe Fanelli, representante de Mikhail Bakunin, que era el promotor del anarquismo 
en Europa: “His anarchism had a mystical quality and stressed spontaneous collectivism 
as natural to mankind, hindered only by the greed and selfishness of the ruling classes, 
who must be eliminated. Bakunin, an atheist, saw religion as a tool of oppression” 
(Pierson 106). Según Pedro Rivas, el anarquismo de Fanelli tuvo más éxito en España 
que el marxismo, debido a la proximidad a Italia y al parecido lingüístico de ambas 
lenguas (62). Aunque las espiritistas no eran ateas como los representantes anarquistas, 
estaban también influenciadas por estas corrientes de pensamiento europeo que buscaban 
acabar con la opresión de la Iglesia. 
A pesar de varios pronunciamientos republicanos, los liberales, que se 
mantuvieron en poder durante la mayor parte de los años 80, “. . .  reintroduced of a 
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number of the key ‘liberal conquests’ of the 1868 revolution, notably freedom of 
association and expression, which effectively legalized workers’ organizations, trial by 
jury, and religious liberty, as well as the abolition of slavery in Cuba and Puerto Rico 
(194). En este contexto histórico nace la revista La Luz del Porvenir, curiosamente en el 
mismo año en que se funda el Partido Socialista Obrero Español: “In fact, the PSOE was 
originally founded in 1879, making it one of the oldest Socialist parties in Europe” 
(Heywood 1). 
Paul Heywood explica que los primeros líderes del PSOE insistían en que “. . . the 
party’s political praxis was derived from Marxist theory, even though the theory they 
espoused was rigid, schematic and derivative, bearing little obvious relation to the socio-
economic or political situation in Spain” (1). Según Heywood, las ideas teóricas 
marxistas no estaban desarrolladas correctamente en los programas del partido socialista, 
debido a traducciones simplistas de Marx y Engels y por los “basic levels of education” 
de sus representantes y líderes, que provenían de la clase trabajadora (9). Sin embargo, es 
evidente que el marxismo se entendía en España como un movimiento que pretendía 
mejorar la situación laboral y económica de obreros y de los otros grupos marginados de 
la sociedad. 
Muchas de las sociedades obreras y de las asociaciones republicanas se 
desarrollaron en las grandes ciudades de Madrid y Barcelona: “En el congreso obrero 
celebrado en Barcelona en diciembre de 1868 se apoyaba y defendía la república federal” 
(Ribas 15). Como explica Pedro Ribas, “. . . la publicación de obras de los dos grandes 
teóricos del socialismo alemán [Marx y Engels] tiene su punto de arranque en La 
Federación de Barcelona. . .” a principios de los 70 (44). Según Pardo Bazán, la obrera 
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de Barcelona aventajaba tanto a la parisina como a la madrileña, por su limpio vestir, su 
espíritu agenciador y práctico, y por su independencia, “. . . que hacen de la obrera y la 
industrial catalana una mujer de la civilización y de la edad moderna. . .” (La mujer 
española 60). En este centro cultural de progreso, donde la mujer podría trabajar e 
incluso dirigir una revista, tenía lugar el nacimiento de La Luz del Porvenir (1879-99), 
con su redacción en el barrio obrero de Gracia. Cándida Sanz, una de las escritoras de la 
revista que discutiremos a continuación, era denunciada en 1879 por su artículo “Los 
obreros,” lo que pone de manifiesto que las espiritistas estaban también comprometidas 
con el progreso y las mejoras laborales de los españoles.14 
Por otro lado, a nivel internacional, el siglo terminaría con las revueltas 
nacionalistas iniciadas en 1895 en Cuba, que culminarían en 1898 con la victoria e 
independencia de la isla, apoyada por la intervención de los Estados Unidos. Por medio 
del Tratado de París, España renunciaba definitivamente a Cuba y cedía a Estados Unidos 
las colonias de Filipinas, Puerto Rico y Guam (Barton 196). La pérdida de las colonias 
americanas supuso una gran humillación nacional para España y afectó además a la 
economía de manera colateral, al detenerse por un tiempo la conexión directa entre 
                                                 
14 En la siguiente cita, Domingo Soler explica algunos de los problemas que tuvieron con 
la censura: “El 22 de mayo salió́ el primer número de La Luz del Porvenir, el cual fue 
denunciado por mi artículo “La idea de Dios”, y condenado a 42 semanas de suspensión; 
pero el 12 de junio salió́ El Eco de la Verdad, del cual se publicaron 26 números, 
reapareciendo La Luz del Porvenir el 11 de diciembre del mismo año, gracias al real 
decreto que publicó La Gaceta del 29 de noviembre, en cuyo artículo primero S.M. D. 
Alfonso XII alzaba la suspensión a todos los periódicos que estuvieran cumpliendo o 
debieran cumplir de sentencia dictada antes de la publicación de aquel decreto. También 
fue denunciado el n.o 11 de la revista El Eco de la Verdad por la publicación del artículo 
“Los Obreros”, de Cándida Sanz. Lo más curioso del caso es que los propios 
denunciantes “se lo guisaron y se lo comieron”, puesto que ellos mismos acusaron y 
dieron la absolución a El Eco de la Verdad el 29 de agosto de 1879” (Domingo Soler, 
“Memorias” 152). 
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España y otros países de Latinoamérica. Como consecuencia, La Luz del Porvenir se 
cancelaría definitivamente en 1899, en parte debido a causas económicas derivadas de la 
caída del imperio colonial español. 
Asimismo, la educación en España sufre grandes cambios en el siglo XIX, como 
consecuencia de influencias extranjeras y como resultado también de las diferentes 
constituciones redactadas desde 1812 a 1876. La enseñanza de principios de siglo estaba 
basada en los fundamentos católicos, por ser la religión oficial del estado: “The 
constitution of 1837, like that of 1812, recognized Catholicism as the official religion of 
state” (Barton 201). Sin embargo, el Estado liberal “officially sanctioned” a la Iglesia 
Católica en repetidas ocasiones a lo largo del siglo, confiscando muchas de sus tierras y 
riquezas, y reduciendo su poder (Pierson 103). 
Tras la Constitución de 1812, se redacta el Informe de Quintana de 1813 en 
Cádiz, que plasmaba algunos principios liberales para la época en cuanto a educación 
pública, y que buscaba hacer una reforma general de la enseñanza nacional. Según Pilar 
Ballarín Domingo, este informe proyectaba “. . . un sistema de instrucción que se decía 
universal, uniforme, público, gratuito y libre” (2001, 42). No obstante, se trataba de un 
proyecto conservador que excluía la educación de la mujer. Este informe educativo 
reformador estaba basado en la “tradición diferenciada” entre hombres y mujeres, y en las 
siguientes convicciones: 
1) Inicialmente considerando que la instrucción de la mujer no es un asunto 
público sino privado. 
2) Siempre, considerando que su enseñanza tiene más que ver con la educación 
moral que con la instrucción propiamente. 
3) Finalmente, consolidando un currículum diferenciado. (Ballarín, 1989 247) 
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En definitiva, el estado veía la educación de las niñas como un caso privado que 
debía centrarse en la mejora de la moralidad del sexo femenino, según las normas que se 
tenían del bien y el mal en la época.15 La moral de las mujeres se reducía a dos 
posibilidades: ser una buena hija, madre, esposa o convertirse en una mala hija, madre, 
esposa. Por medio de este planteamiento basado en la moral tradicional, se ignoraban las 
aptas posibilidades intelectuales de las mujeres para cualquier tipo de educación y 
profesiones. Este es un argumento que ya hacía Arenal en los años 60: “En el orden 
moral la mujer se encuentra rebajada, porque no se puede separar la moralidad de la 
inteligencia” (La mujer del porvenir 83). La enseñanza pública femenina no se establece 
hasta redactarse la Ley de Instrucción Pública, más conocida como la Ley Moyano de 
1857, en la cual se constataba “. . . la obligación de crear tanto escuelas de niños como de 
niñas” (Ballarín 1989, 248). Incluso al implantarse la Ley Moyano, los índices de 
analfabetismo se mantuvieron muy elevados durante todo el siglo XIX, debido en parte a 
la escasa formación recibida; el periodo obligatorio de escolarización era únicamente de 6 
a 9 años (Ballarín 2001, 46). Además, como asegura Ballarín Domingo, al no haber una 
necesidad económica primordial, esta ley se implantaría con retardo en cuanto a la 
instrucción de niñas en familias de clases trabajadoras, lo que tendría consecuencias 
negativas para la mayor parte del sector femenino (1989 248): 
La política educativa centralista tendrá efectos especialmente desfavorecedores 
para el sector femenino que: a) mantendrá niveles elevados de analfabetismo 
(1870: 81% mujeres-68% hombres; 1900: 71,43% mujeres-55,7% hombres); b) 
limitó las posibilidades profesionales de la mujer y c) fomentó las escuelas de 
convento que aseguraban el conservadurismo del sector femenino. (249) 
                                                 
15 Según la definición de la Real Academia Española, la moral es: “Perteneciente o 
relativo a las acciones de las personas, desde el punto de vista de su obrar en relación con 
el bien o el mal y en función de su vida individual y, sobre todo, colectiva” (RAE). 
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De esta manera, el destino más común para la mujer eran las escuelas católicas, 
que fomentaban la enseñanza religiosa tradicional. Aunque Concepción Arenal y Emilia 
Pardo Bazán fueron ambas supuestamente mujeres religiosas, criticaron en numerosas 
ocasiones la educación tradicional del país. Los trabajos de Arenal, La mujer del porvenir 
y La mujer de su casa, y los escritos de Pardo Bazán, La mujer española y La educación 
del hombre y de la mujer, son textos de indiscutible importancia para entender la 
situación de la educación de la mujer en este periodo. Concepción Arenal criticó la 
superficialidad de la enseñanza tradicional femenina, en la cual “la joven no trata de 
adquirir conocimientos, sino habilidades” (La mujer del porvenir 132). Según la autora, 
las niñas se dedicaban a “Aprender a leer, escribir y contar mal o bien, y lo que se llaman 
las labores propias del sexo: costura, bordado . . .” y si la educación era esmerada, se 
agregaba “. . . un poco de geografía, historia y música; en algunos casos dibujo y francés” 
(132). Este tipo de enseñanza superficial no ayudaba a la mujer a pensar críticamente, y 
como concluye Arenal, no le servía de nada. Igualmente, Pardo Bazán criticó en muchas 
ocasiones el sistema educativo español por su superficialidad y por limitar a la mujer en 
muchos aspectos: 
Este sistema educativo, donde predominan las medias tintas, y donde se evita 
como un sacrilegio el ahondar y el consolidar, da el resultado inevitable; limita a 
la mujer, la estrecha y reduce, haciéndola más pequeña aún que el tamaño natural, 
y manteniéndola en perpetua infancia. Tiene un carácter puramente externo: es, 
cuando más, una educación de cascarilla; y si puede infundir pretensiones y 
conatos de conocimientos, no alcanza a estimular debidamente la actividad 
cerebral. (La mujer española 51) 
En definitiva, el currículo escolar para niñas era escaso, y muy diferenciado al de 
los niños. En 1858 se inaugura en Madrid “la escuela Normal central de maestras” 
(Ballarín 2001, 48). Como explica Ballarín Domingo, para asistir a la escuela Normal se 
21 
debía acreditar una buena conducta moral y religiosa certificada por el párroco y la 
autoridad civil, y se debía demostrar conocimientos en “labores propias del sexo” (48). 
Asimismo, las escuelas Normales ofrecían una formación escasa: “Lectura, Escritura, 
Gramática, Aritmética, Religión y Pedagogía en el primer curso, y en el segundo, se 
añadían nociones de Geometría, Geografía e Historia de España. Las labores requerían la 
mayor dedicación” (49). Todavía en 1880, no se estudiaban en ninguna de ellas 
asignaturas como Ciencias Naturales, Física, Comercio o Industria. Otras instituciones de 
la misma índole se crearían a principios de los años 70, como la Escuela de Institutrices y 
La Asociación para la Enseñanza de la Mujer (70). 
Sin embargo, en 1876 se desarrollaría un cambio educativo importante en el país 
al crearse la Institución Libre de Enseñanza (ILE), que defendía “. . . el principio de 
coeducación, juntar a chicos y chicas en las mismas aulas” (71). Este proyecto 
pedagógico estaba inspirado en la filosofía krausista, que había sido introducida en el país 
por el profesor de historia filosófica, Julián Sanz del Río (Heywood 23-24). Según 
Barton: 
Spain remained receptive to European intellectual currents. Among the most 
influential was the doctrine first propounded by the obscure German philosopher 
Karl Krause and introduced to Spain by Julián Sanz del Río in the 1850s. 
Krausism, with its emphasis upon tolerance, harmony and moral self-
improvement, appealed strongly to Spanish intellectuals. In 1876, a leading 
Krausist, Fernando Giner de los Ríos, who along with a group of other professors 
had been sacked from his post at the University of Madrid, was instrumental in 
founding the Institute of Free Education (Institución Libre de Enseñanza). (182) 
La ILE tuvo una importante repercusión en la vida intelectual de la nación 
española y desempeñó una labor fundamental de renovación en cuanto a enseñanza 
secular. Fernando Giner de los Ríos fue un personaje instrumental en la fundación de la 
ILE, que buscaba “. . . to provide students with a broad secular education in arts and 
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sciences, and inculcate in them the values of tolerance and independent thought” (Barton 
182). Asimismo, gracias a instituciones como la ILE, las escuelas laicas empiezan a 
hacerse más comunes en el último cuarto del siglo XIX, incluyendo también la enseñanza 
para niñas. Como explica Ángeles Ayala, los krausistas jugaron “. . . un importante papel 
en la promoción social e intelectual de la mujer del último tercio del siglo XIX. . .” (184). 
Tanto Arenal como Pardo Bazán, supuestamente católicas, estuvieron en constante 
contacto con varios representantes krausistas en el país, quienes estaban muy a favor de 
la enseñanza laica. Ángeles Ayala nos habla sobre el “. . . intenso contacto que Doña 
Emilia sostuvo con Francisco Giner de los Ríos” (184). A pesar del esfuerzo de muchos, 
a finales de siglo la gran mayoría de instituciones seguían siendo religiosas y la 
educación continuaba siendo un privilegio que las clases bajas no podían permitirse.16 En 
cuanto a enseñanza secundaria, estudios superiores y universitarios, éstos no fueron 
espacios femeninos: 
Habrá que esperar a 1888, cuando ya 10 mujeres habían cursado estudios 
universitarios, para que este tema deba dilucidarse, y no será hasta 1910 cuando 
se dicte una orden que permita a las mujeres matricularse libremente en la 
enseñanza universitaria oficial sin previa consulta a la autoridad. (Ballarín 2001, 
72) 
Alrededor de los 90, la Universidad seguía siendo un espacio masculino y, como 
especifica Schiavo, Concepción Arenal tuvo que disfrazarse de hombre para poder asistir 
a clases universitarias (13). Aunque personajes como Arenal y Pardo Bazán son 
feministas más asociadas a la vertiente monárquico-católica, siempre fueron muy 
                                                 
16 Como explica Barton, “By 1908, only 14,000 pupils attended state-run secondary 
schools, while 40,000 pupils attended religious foundations. Education was to remain a 
middle-class privilege: in 1900, more than half of the adult population in Spain remained 
illiterate” (182). 
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explícitas sobre la necesidad, no sólo de educar a la mujer, sino también de educarla de 
una manera menos superficial por medio de enseñanza basada en conocimientos más que 
en habilidades. Además de estas demandas, las escritoras de la vertiente republicano-
espiritista defendían la importancia de una escuela gratuita e igualitaria para todas las 
clases, y laica, sin ningún tipo de lazos religiosos. En este contexto histórico de finales de 
siglo nace La Luz del Porvenir, una revista espiritista y feminista que fue posible gracias 
a las influencias liberales del país en aquel momento, aunque sufriendo también críticas, 
dificultades económicas y censura durante sus casi veinte años de vida. Las 
colaboradoras de La Luz son las protagonistas de este proyecto de investigación. 
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Tabla 0.1 Tres representaciones de la mujer en el contexto histórico español 
 Periodo histórico Término Sinónimo Descripción 
1. Siglo XIX y 
anterior 





2. Mediados y 
finales del siglo 
XIX 
La nueva mujer La mujer híbrida Combinación entre 




un equilibrio entre 
ser ama de casa y 
convertirse en 
librepensadora. 
3.  Siglo XX y en 
adelante 
La mujer nueva La mujer del 
porvenir 
Con igualdad de 
derechos. Puede 
elegir su destino y 




1. PROTO-FEMINISMO Y FEMINISMO EN ESPAÑA 
1.1. CONCEPTOS DE PROTO-FEMINISMO Y FEMINISMO 
El siglo XIX es un periodo decisivo para el feminismo en España y en otros 
países. Sin embargo, no podemos olvidarnos de la importancia del proto-feminismo, que 
aparece y se desarrolla en siglos precedentes. Las ideas proto-feministas surgen en 
narrativas de ficción como la poesía, el teatro y la novela, y por lo tanto, son parte del 
discurso indirecto y literario. Estas obras presentaban críticas a la sociedad patriarcal por 
medio de estrategias discursivas como la ironía o la ambigüedad. También existen textos 
antiguos en los que hombres y mujeres empiezan a desarrollar ideas proto-feministas 
haciendo uso de un discurso directo a favor de temas como la necesidad de educar a la 
mujer. No obstante, el proto-feminismo pasa a ser feminismo una vez que se empieza a 
desarrollar un discurso directo y político que enfatiza una ideología de completa igualdad 
de derechos entre los sexos. Los periódicos, revistas y panfletos eran los modos de 
difusión más comunes para divulgar el feminismo, que llegaría a finales del siglo XVIII 
en algunos países, haciéndose más fuerte y visible en el siglo XIX. 
Así pues, ¿cuál es la diferencia principal entre proto-feminismo y feminismo? Si 
buscamos en el diccionario de la Real Academia Española la definición de feminismo nos 
encontramos con una explicación política y precisa: “Ideología que defiende que las 
mujeres deben tener los mismos derechos que los hombres” (RAE). ¿Qué es entonces el 
proto-feminismo? Al buscar la definición de proto-feminismo nos aparece: “La palabra 
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protofeminismo no está en el Diccionario” (RAE). Sin embargo, si buscamos “proto” o 
“pre” en el diccionario nos aparece lo siguiente: “Indica prioridad, preeminencia o 
superioridad” o “Indica anterioridad local o temporal, prioridad o encarecimiento” 
(RAE). En términos generales, podemos entender proto-feminismo como una ideología 
anti-patriarcal y precedente a las olas feministas, que en muchas ocasiones mostraba las 
injusticias hacía el sexo femenino y hacía visible la necesidad de educar a la mujer. Por 
otro lado, el feminismo se presenta como la ideología promovida por un conjunto de 
mujeres que reclaman sus derechos y libertades políticas abiertamente, apoyadas por 
ideas aisladas previas, que llamaríamos ideas proto-feministas. 
Celia Amorós cita la obra Did women have a Renaissance? de David Herlihy, 
quien explica que Catalina de Siena y Juana de Arco, entre otras muchas, “<<fueron 
individualistas en el pleno sentido de la palabra, confiando en sus voces interiores, 
críticas con el establishment dominado por los hombres y con el modo en que éste regía 
la sociedad>>” (ctd. en Amorós 54). El proto-feminismo se inicia por medio de textos 
aislados, mayormente literarios, y escritos por mentes individualistas que dan 
subjetividad a la mujer y la presentan como un personaje capaz de hablar y opinar por sí 
mismo.17 Estos escritos que denuncian injusticias y dan importancia al papel de la mujer 
son los que influyen y resultan en los primeros movimientos feministas, aunque en 
distintos años dependiendo del país. Sin duda, el feminismo florece como la ideología de 
un movimiento conjunto y de un grupo de voces que se apoyan, influenciadas por textos e 
ideas educadoras y visionarias precedentes. 
                                                 
17 Personajes tan antiguos como “The Wife of Bath” en The Canterbury Tales, o la 
pastora Marcela en Don Quijote de la Mancha, los cuales discutiremos a continuación.  
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Los autores proto-feministas tienen algo en común. Están aportando sus ideas, por 
medio del discurso directo e indirecto, sobre la situación de opresión de la mujer. No 
podemos referirnos a escritos aislados e independientes creados en un pasado remoto 
como feministas, porque aunque favorecieran a la mujer, estos textos no exigían igualdad 
de derechos entre los sexos. No les quitamos importancia por el hecho de llamarlos 
escritos proto-feministas. Al contrario, gracias a este conjunto de ideas se identificaron 
las injusticias sociales y se despertó una conciencia reformadora, lo que resultó en la 
ideología feminista y sus diferentes movimientos. Por ello, el proto-feminismo no es sino 
la base de la que se alimentaría la ideología pro-mujer. Como explica Miriam Roma, el 
proto-feminismo se entiende “. . . como aquellas primeras voces críticas que cuestionaron 
la situación de dependencia y analfabetismo de las mujeres en general” (131). Además, 
Roma argumenta que el proto-feminismo español es notable entre los años 1868 y 1900: 
Por tanto, parece ser que el protofeminismo y la masonería, entre los años 1868 y 
1900, se retroalimentaron, como se observa a partir de las publicaciones sobre los 
derechos de las mujeres de Concepción Arenal en medios de difusión masones y 
su participación en proyectos e instituciones encabezadas por el sector masón. 
(Roma 149) 
Sin embargo, como discutiremos en los siguientes capítulos, las mujeres 
españolas de esta época ya empezaban a reivindicar igualdad entre los sexos, por lo que 
debemos referirnos a este periodo como el comienzo del feminismo español. Según Celia 
Amorós, “. . . entendemos por feminismo, de acuerdo con una tradición de tres siglos, un 
tipo de pensamiento antropológico, moral y político que tiene como su referente la idea 
racionalista e ilustrada de igualdad entre los sexos” (70). De este modo, la igualdad entre 
los sexos es un objetivo fundamental para este movimiento, que también se alimenta de 
las ideas proto-feministas anteriores para ganar fuerza, salir a la luz, y finalmente, para 
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reconocerse como una revolución antropológica, moral y política de mujeres contra el 
patriarcado. 
Existen diferentes feminismos también, como asegura Celia Amorós: “El 
feminismo no es un término unívoco de hecho: se dice, como el ser de Aristóteles, de 
diferentes modos y con distintos adjetivos o se habla, simplemente, en plural, de 
<<feminismos>>” (353). Teniendo en cuenta esta idea, un determinado feminismo es una 
revelación ideológica que conlleva un cambio cultural en una determinada sociedad, 
apoyado por un gran grupo de individuos. Esta primera revelación surge gracias al 
conjunto de comportamientos y escritos individuales proto-feministas precedentes, 
teniendo en cuenta toda la historia previa, y no sólo los dos o tres siglos pasados. 
Existen también dos dimensiones. Por una parte, el feminismo de cada país es 
original y diferente a los demás, por surgir en determinadas condiciones políticas, 
religiosas, culturales, etc. Por otra parte, la modernidad y temporalidad introducen nuevos 
objetivos en la agenda feminista. Estos objetivos se ven plasmados a través de la historia 
por medio de olas feministas consecutivas. Hasta la fecha, se han desarrollado tres olas 
feministas en todo el mundo. Cada uno de estos levantamientos añade a su causa unos 
objetivos cruciales para la ideología feminista. La primera se centraba en la igualdad de 
derechos desde la perspectiva de la escritora de raza blanca.18 Sin embargo, como explica 
Carla Pfeffer: 
 
                                                 
18 Como explica Judith Roof, “A “first wave” of feminist work, which occurred in the 
nineteenth and early twentieth centuries, deployed traditional modes of reasoning 
refocused through the vantage of a woman writer, such as Woolf or de Beauvoir” (Roof 
538). 
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The Second-Wave feminist era existed from the early 1960s to the late 1980s. 
This era of feminism, focused on collective action and “sisterhood,” was largely 
devoted to securing social gains for women across the areas of equal pay, 
reproductive rights, sexual freedom, and equality within the family  (178). 
 
Asimismo, la tercera ola feminista tiene lugar en los años 90 del siglo XX. Según 
Pfeffer, este tercer movimiento incluye las diferencias de género, raza e identidades 
sexuales: “Third-Wave feminism is grounded in notions of individualism, free will, 
choice, performativity, personal power, sex positivity, and belief in the constructedness 
of gender, sexuality, and race” (178). 
Así pues, la categoría de feminismo como movimiento e ideología florece a raíz 
de una primera ola feminista, por lo que tiene más sentido referirse a textos proto-
feministas como aquellos escritos anteriores a un primer levantamiento. Escritoras de 
diferentes ciudades en un mismo país, e incluso apoyadas por mujeres de otros países, se 
ponen de acuerdo y unen sus voces para reclamar y conseguir la igualdad. Influenciadas 
por toda la información proto-feminista existente hasta ese momento, y teniendo en 
cuenta las injusticias sufridas por otras mujeres del pasado y del presente, se unen para 
mostrar sus verdaderas habilidades y para reivindicar sus derechos. Es entonces cuando 
hay un cambio general en la organización social y patriarcal vigente. Tiene lugar un 
movimiento en conjunto; una unión que daría visibilidad y poder a la mujer; el feminismo 
tal y como lo conocemos hoy. 
1.2. PROTO-FEMINISMO EN EL CONTEXTO HISTÓRICO 
Al reconocer la primera ola feminista como punto de cambio, nos encontraríamos 
con fechas diferentes para cada país. Las primeras olas feministas tuvieron lugar en 
países como Francia, Inglaterra y los Estados Unidos primero, desarrollándose de manera 
diferente y llegando más tarde a otros países como España. En tal caso, la lengua 
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española también une a mujeres de diferentes países hispanos. No obstante, siendo 
España un país europeo, vivía una geografía y operaba bajo otros marcos político-
culturales con respecto a países latinoamericanos. Por tanto, es crucial identificar las 
diferencias culturales entre países y entender proto-feminismo y feminismo, para poder 
categorizar obras escritas antes y después de los primeros movimientos. En definitiva, 
podríamos referirnos a un texto proto-feminista como cualquier escrito a favor de la 
mujer y en contra de injusticias de género, anterior a una determinada primera ola 
feminista. Revisemos el marco teórico sobre el proto-feminismo para comprobar si esta 
opción sería viable o incluso posible. 
En el contexto anglosajón, existen explicaciones y definiciones de proto-
feminismo, aunque es cierto que necesitan más profundidad y desarrollo técnico. Como 
explican Gill Plain y Susan Sellers en su obra, “A History of Feminist Literary Criticism 
thus begins by illustrating the remarkable ‘protofeminist’ writing that would eventually 
form the basis of modern feminist thought” (2). Es cierto pues que las ideas proto-
feministas son la base del feminismo moderno, aunque es importante también saber cómo 
identificar estas ideas. Se revela en esta misma obra que “To write of pioneers and 
protofeminism is to explore the diverse texts, voices and lives that articulated feminist 
ideas and feminist critical positions before such categories existed” (6). El término 
“feminismo” se usó en inglés por primera vez en los años noventa del siglo XIX, pero no 
se empieza a hablar de “crítica feminista” hasta el siglo XX. Varios levantamientos de 
mujeres se originaron en distintos países a finales del siglo XVIII, y principios y 
mediados del siglo XIX, y en otros incluso a finales. Así pues, si tenemos en cuenta que 
en diferentes países el feminismo surge y se desarrolla de diferentes maneras, no habría 
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forma de relacionar todos ellos con el momento en que se usan por primera vez términos 
como “feminismo” y “crítica feminista.” El contenido, el tipo de texto y el discurso 
empleado son características importantes, pero el factor decisivo es el contexto histórico 
de cada país para determinar si dicho escrito es proto-feminista o no, teniendo en cuenta 
así los primeros levantamientos feministas como puntos de cambio. 
Helen Wilcox explica que una mujer escritora podría haber sido proto-feminista 
por el simple hecho de decidir ponerse a escribir en una época donde el hombre mantenía 
completo monopolio intelectual (Plain 7). No obstante, debemos encontrar también una 
manera de identificar tales textos pioneros, por medio de la temática, más comúnmente 
literaria, y el determinado contexto histórico, donde las mujeres aun no tenían derechos ni 
libertades ni siquiera para opinar. Gill Plain manifiesta sus pensamientos sobre quiénes y 
cuáles podrían haber sido los pioneros y como saberlo: 
Across the historical expanse of the eighteenth, nineteenth and early twentieth 
centuries many women could have stood as pioneers of ‘protofeminism’: writers 
and activists whose thinking, writing and ‘living’ challenged the tenets of 
patriarchal social organisation and questioned the prescriptive norms of gender. 
(7) 
Se habla de escritoras y activistas que desafían la organización social patriarcal, 
poniendo en duda las normas prescriptivas de género. Se nombran tres siglos diferentes 
donde podrían haber existido escritoras proto-feministas, pero estos son en realidad los 
siglos donde se desarrollan las olas feministas, y por tanto, cuando se crea la ideología 
feminista en conjunto. Así pues, las ideas proto-feministas nacen en siglos previos al 
XVIII. Además, existen textos proto-feministas escritos también por hombres, que en 
general han ayudado a desarrollar las ideas feministas posteriores.  
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Teniendo en cuenta escritos literarios, podemos hablar sobre la obra pionera 
británica de Geoffrey Chaucer, The Canterbury Tales, escrita en el año 1386. Gracias al 
personaje emblemático de “the Wife of Bath,” observamos una organización social donde 
la mujer podía poseer cierto poder económico e intelectual. Según Carolyn Dinshaw, 
“The Wife of Bath is but one of Chaucer’s feminist literary critical creations” (16). Su 
razonamiento se basa en la idea de que Chaucer manipula la estructura de géneros en la 
actividad literaria para criticar dicha estructura (16). Según la autora, este personaje no es 
una mera representación para el entretenimiento de los hombres: “Yet the Wife of Bath’s 
gesture indicates that women are not just rhetorical playthings in schoolmen’s or clerics’ 
discursive games” (15). El personaje de Alisoun, aunque tradicional y a veces anti-
feminista, se resiste a las normas sociales patriarcales en ciertos casos, lo que revela 
indicios proto-feministas incluso en el siglo XIV. La imagen del látigo la identifica 
metafóricamente como una jefa al mando de las relaciones. Ella misma les explica a 
todos sus acompañantes que tiene el control en su casa, e incluso en la cama, lo que la 
presenta como un personaje con poder sobre ciertos hombres, y en concreto sobre sus ex 
maridos. 
Podemos referirnos también a escritos donde el autor desarrolla sus ideas por 
medio de un discurso directo, dejando a un lado la ficción. Textos tan tempranos como 
The Defence of Good Women (1545), escrito por Sir Thomas Elyot, ya muestra interés 
por educar a las mujeres, aunque tan sólo fuera por el mero objetivo de satisfacer al 
hombre. Sir Thomas Elyot estaba de acuerdo con instruir a las mujeres para que sus 
maridos pudieran disfrutar de su compañía intelectual y sus hijos recibieran una 
educación moral adecuada. Aunque estas ideas reiteran el dominio del patriarcado sobre 
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la mujer, incluso dictando como debía de pensar para satisfacer las normas tradicionales, 
el autor estaba también argumentando que la mujer sí podía educarse, que no era un ser 
sin capacidad de intelecto, y de ahí su proto-feminismo.  
Más tarde, en el siglo XVIII, Daniel Defoe escribe The Education of Women 
(1719), un ensayo a favor de la educación de la mujer, donde asegura que “we deny the 
advantages of learning to women,” lo que, según para él tiene consecuencias negativas a 
grande escala en la sociedad (148). Argumenta que la educación distingue a una persona 
racional de un bruto: “This is too evident to need any demonstration. But why then 
should women be denied the benefit of instruction? (148). Aunque las asignaturas que 
Defoe sugiere representan una base sólida para la educación femenina de la época –
reading and writing, “Music and Dancing,” “languages, as particulary, French and 
Italian,” and history–, argumentos sumamente progresivos para la época, el autor aún 
privaba al sexo femenino del estudio de las ciencias (149). 
En España, el cura Benito Feijóo escribe Teatro Crítico (1726), presentando una 
“Defensa de las mujeres,” donde explica que “. . . nadie sabe más que aquella facultad 
que estudia . . .” (46). Feijóo se refiere al hecho de que las mujeres saben tanto como se 
les enseña, por lo que si se las educara en profundidad llegarían a ser tan intelectuales 
como el hombre. Según el cura benedictino, las mujeres son inferiores porque los 
hombres lo dicen, pero sólo por la opinión personal y “superficial” de los hombres, no 
porque sea verdad. 
Asimismo, una vez entrados en el contexto feminista, The Subjection of Women 
(1869), de John Stuart Mill, presenta motivos por los que educar a la mujer y ofrecerle los 
mismos derechos que al hombre. La mujer, perteneciese a la clase que perteneciese, 
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estaba destinada a vivir en un mundo político y económico monopolizado por el sexo 
masculino. John Stuart Mill se manifiesta en contra de esta situación, ya que “the legal 
subordination of one sex to the other—is wrong itself, and is now one of the chief 
obstacles to human improvement” (1). Por consiguiente, estos escritos a favor de la mujer 
muestran que, en casos aislados, ciertos hombres también buscaban la mejora de la 
situación de la mujer, ya fuera egoísta o altruistamente. 
Como podemos comprobar en estos ejemplos, existen escritos anteriores al siglo 
XIX que se pueden considerar como proto-feministas. Además, existen textos antiguos, y 
escritos no por hombres sino por mujeres, a favor de la educación y las libertades del 
sexo femenino. La Cité Des Dames (1405), de la viuda francesa Christine de Pizan, es 
considerada, según Celia Amorós, como “la primera teoría feminista” (55-57). Merrim 
argumenta que antes de Christine, “no female had spoken out in the vernacular on issues 
pertaining to women” (XV).19 Miguel Cereceda también identifica a “Christine Pizan 
como la primera -mujer sujeto-, entendiendo por tal a aquella que tiene acceso público de 
la palabra, vedado tradicionalmente a las mujeres” (Amorós 57). No obstante, este texto 
resalta por tener ideas pioneras proto-feministas, ya que representa por primera vez la 
subjetividad individual de la mujer. Esta subjetividad se hace visible cuando el yo o la 
voz de la mujer se decide a hablar públicamente mediante textos sobre su situación. Sin 
embargo, sus argumentos no son plenamente políticos, por no perseguir la completa 
                                                 
19 The Book of the City of Ladies spawned feminist debates in several countries and 
languages that lasted well into the seventeenth century and that were conducted by 
women and men in genres as varied as histories, conduct books, pamphlets, letters, 
dialogues, romances, sermons, and treatises on government” (Merrim XV). 
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igualdad de derechos entre los sexos. Por consiguiente, deberíamos referirnos a Pizan 
como proto-feminista. 
En la mayoría de los casos, las mujeres no podían opinar libremente sobre su 
situación, por verse expuestas a castigos tan severos como la muerte. Este es el caso de 
Olympe de Gouges (1748-93), una escritora y filósofa francesa que redactó la 
“Declaración de los derechos de la mujer y la ciudadana” 20 (1791), como respuesta a la 
injusta “Declaración de los derechos del hombre y el ciudadano” 21 (1789), que es uno de 
los documentos fundamentales de la Revolución Francesa (Mousset 63). En su artículo 
“Woman is born free and is equal to man in her rights” (67) se muestran unas ideas 
feministas directas y explícitas. Hoy conocemos a Olympe de Gouges como una pionera 
activista que desafortunadamente fue guillotinada en 1793, debido a sus ideas 
abolicionistas, liberales y revolucionarias. Así pues, podemos comprobar que las ideas 
feministas de índole político empiezan a ser latentes en Francia a finales del siglo XVIII. 
Según nos asegura Susan Manly, el feminismo en Inglaterra empieza a 
desarrollarse en el siglo XVIII también con escritoras como Mary Wollstonecraft (1759-
1797). Manly describe a la escritora británica como la primera feminista activista de la 
historia del feminismo (49). Asimismo, Gill Plain explica que “Wollstonecraft viewed the 
woman writer as rational, ethical and humane, the antithesis of ‘false sensibility’” (9). 
Además, según Valcárcel, el feminismo tiene su obra fundacional en la Vindicación de 
Mary Wollstonecraft, A Vindication of the Rights of Women (1792), un alegato contra la 
exclusión de las mujeres del campo completo de bienes y derechos. Valcárcel asegura 
                                                 
20 El título original de esta obras es: “Déclaration des droits de la femme et de la 
citoyenne.” 
21 El título original de esta obra es: “Déclaration des droits de l'homme et du citoyen.” 
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que “. . . esta obra decanta la polémica feminista ilustrada, sintetiza sus argumentos y, por 
su articulación proyectiva, se convierte en el primer clásico del feminismo en sentido 
estricto” (31). Se la silenció en su tiempo por tener ideas diferentes y revolucionarias, 
como a muchas otras, pero hoy podemos analizar sus textos e incluirla en el contexto 
histórico del feminismo. De hecho, Mary Woolstonecraft no empezó a recibir atención 
hasta el siglo XX, y no fue por sus escritos, sino por sus relaciones poco convencionales 
y por “her determination to live independently” (Manly 46). Sin embargo, su modo de 
vida y sus ideas ya feministas son cruciales para la primera ola feminista. Susan Manly 
resalta la idea de que “. . . the issues she raised were taken up in the 1790s and into the 
nineteenth century by other writers, including Maria Edgeworth, Mary Robinson, Harriet 
Martineau, Harriet Taylor, John Stuart Mill and George Eliot” (47). Su “vindicación” es 
la primera obra en identificar ciertos aspectos políticos que impulsan y ayudan al 
movimiento feminista. 
Según Nancy Armstrong, la novela se convirtió en un género mayormente 
femenino en la Inglaterra decimonónica: “When by the middle of the nineteenth century 
the new middle classes were entrenched and the British economy had stabilized, the 
novel was already known as a female form of writing. . .” (97). Las escritoras inglesas 
como Mary Shelley, Maria Edgeworth, Charlotte Brontë, Elizabeth Gaskell y George 
Eliot (Mary Ann Evans) ganaron relevancia a principios de siglo gracias a sus novelas y 
sus formas de vida: “. . . produced unconventional texts – and in some cases lived 
unconventional lives – which have long since been recognized as prefiguring the 
concerns of later feminist enquiry” (Plain and Messers 7). Estas autoras ya estaban 
influenciadas por las primeras ideas feministas de su época, por lo que ya las 
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consideramos feministas, incluso cuando sus trabajos estaban mayormente basados en 
literatura. 
Una vez que una escritora es capaz de publicar obras como la de Mary 
Wollstonecraft, A Vindication of the Rights of Women (1792), las mujeres de la época en 
su determinado país estarán expuestas a estas ideas, que al mismo tiempo usarán 
estratégicamente a su favor. Incluso la escritora Jane Austen es considerada hoy como 
una gran contribuidora de la historia feminista, con novelas como Northanger Abbey 
(1803-18), “. . . both a witty demonstration of the value of women’s education and a 
powerful defense of that most ‘female’ of literary forms, the novel (7-8). Las novelas de 
este conjunto de autoras inglesas son ejemplos de feminismo literario, aun cuando usaban 
un discurso indirecto y educador, porque ya vivían en un contexto histórico donde 
surgían estas primeras ideas feministas, que definitivamente influyeron sus escritos, e 
impulsaron la primera ola feminista en el país. El hecho de hacerse con un género 
literario como la novela es prueba directa del poder conjunto de las autoras inglesas 
decimonónicas. Como explica Armstrong, 
Unless we regard representations of personal life and domestic relations as a 
cultural strategy arising from specific historical conditions and serving definite 
political ends, our observations will simply reify a nineteenth century model of 
sexual exchange. (48) 
Estas escritoras ya conocían la vindicación de Wollstonecraft, que explícitamente 
reivindicaba los derechos de la mujer dentro de la sociedad inglesa, por lo que sus 
novelas ya estaban escritas con una conciencia feminista estratégica, latente en sus 
“political ends.” Es evidente que las olas feministas se desarrollaron antes en otros países 
que en España. En la Inglaterra decimonónica, la novela fue la plataforma usada por la 
mujer para ganar relevancia. Sin embargo, algunas mujeres españolas no despertarían 
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hasta mediados y finales del siglo XIX, gracias a escritos como La mujer del porvenir, de 
Concepción Arenal, que impulsaron un movimiento en pro de los derechos femeninos en 
el país. 
1.3. PROTO-FEMINISMO PENINSULAR Y LATINOAMERICANO  
En el contexto histórico español, el proto-feminismo nace de manera diferente, y, 
por consiguiente, el feminismo llega a España más tarde. Proto-feminismo es un término 
bastante usado en el marco de la literatura y crítica feminista española. Sin embargo, en 
la gran mayoría de ocasiones este término se usa de manera descriptiva, refiriéndose a 
cualquier escrito o autor del pasado que presentara ideas pro-mujer, sin identificar 
razones o teorías de tal categorización. No existen definiciones claras de proto-feminismo 
en el contexto español. En el libro Proto-feminismo, erotismo y comida en “La Lozana 
Andaluza,” Linnette Fourquet-Reed, por ejemplo, identifica a Francisco Delicado como 
un escritor proto-feminista del Renacimiento, debido a “. . . su interés por todo lo 
relacionado con el mundo de la mujer, principalmente el de Lozana, (a la que defiende 
por su capacidad intelectual superior, en pleno control y goce de su sexualidad)” (58). Sin 
embargo, no se encuentra una definición ni explicación del término de proto-feminismo 
en esta obra. 
Dos de las grandes autoras teóricas españolas que tratan el feminismo son Celia 
Amorós y Amalia Valcárcel. En sus explicaciones ambas teorizan sobre el feminismo y 
lo localizan en un contexto histórico posible, pero sin hacer alusiones claras al proto-
feminismo. Según Valcárcel, “. . . siendo el feminismo uno de los motores principales del 
cambio de valores que opera en nuestras sociedades desde hace siglos. . . ” no deja de ser 
más que una polémica, y una resistencia a lo tradicionalmente impuesto (“Feminismo y 
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poder político” 223). En su investigación titulada La memoria colectiva y los retos del 
feminismo, Valcárcel describe los escritos anteriores a la Ilustración como “pensamientos, 
también polémicos:” 
Subrayar este origen ilustrado del feminismo pienso que consigue distinguir lo 
que es literatura política feminista de una serie de pensamientos, también 
polémicos, que se producen recurrentemente en la tradición europea desde el siglo 
XIII. (2001: 7) 
Amalia Valcárcel identifica como feminista la literatura política pro-mujer de la 
ilustración, y se refiere a los textos anteriores como “pensamientos, también polémicos,” 
que podrían haberse desarrollado desde el siglo XIII. De esta manera, podríamos 
considerar estos “pensamientos polémicos” como ideas proto-feministas del pasado. Sin 
embargo, muchos de los textos proto-feministas usaban un discurso indirecto que 
sutilmente presentaba una crítica de la estructura patriarcal por medio de la ficción. En 
estos casos, tales textos no causaron polémica, pero se han identificado como proto-
feministas en los últimos siglos, mucho después de que se escribieran. Así pues, los 
textos proto-feministas pueden describirse como escritos pro-mujer anteriores a una 
primera ola feminista, ya estuvieran escritos mediante discurso directo o indirecto, ya 
fueran polémicos o no, pero que presentan una crítica al patriarcado estratégicamente. 
Quizás en épocas pasadas, los lectores no reconocieran la mayoría de críticas proto-
feministas escondidas entre líneas o no quisieran darle importancia por el poco poder que 
representaba la mujer. Sin embargo, hoy en día sí tenemos las herramientas necesarias y 
el conocimiento suficiente para identificarlas. 
Empecemos con un pequeño repaso de las obras proto-feministas de mayor 
importancia para la literatura española. Sin duda, obras innovadoras para su época son La 
Celestina (1499) y Don Quijote de la Mancha (1605), donde podemos apreciar ideas 
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proto-feministas por medio de personajes y situaciones que contradicen las normas 
patriarcales que oprimían a la mujer. Fernando de Rojas describe a la Celestina como una 
mujer con poder que manipula a otros personajes por medio de su astucia e ingenio. La 
figura de Celestina es alguien cuyo individualismo queda plasmado en esta obra 
dramática. Rojas, como escritor humanista, presenta la libertad del sujeto pensante por 
medio de dos mujeres, Celestina y Melibea, capaces de hablar por ellas mismas, sin que 
sean otros los que deciden por ellas. Ambas se oponen a una situación social que les 
afecta directamente. La Celestina no consiente convertirse en una mujer inútil 
dependiente del hombre, por lo que mantiene su propio negocio y utiliza a los personajes 
de la obra para su propio beneficio. En el caso de Melibea, su suicidio es una forma de 
decidir su propio destino, quitándole el poder a su familia y a la Iglesia, ya que el 
convento sería su destino más probable. Su decisión va en contra de todo lo prescrito 
socialmente. Se niega a seguir las reglas y de aquí su proto-feminismo. 
En los personajes del Quijote resalta Marcela, quien reniega de la vida de casada 
para vivir de forma independiente como pastora. Además, Miguel de Cervantes desarrolla 
muchas de sus historias presentando a la mujer como un objeto que los padres y maridos 
pueden usar a su antojo y usar como mercancía de cambio. Personajes femeninos como 
Dorotea, Luscinda y Leandra se presentan como una propiedad que los padres ofrecen a 
los pretendientes según mejor les convenía. En muchos casos, las doncellas estaban 
altamente protegidas por sus familias y por los padres de la época, que solían ser muy 
estrictos. Cervantes no estaba de acuerdo con estas prácticas de opresión y “. . . critica 
repetida y ásperamente la estrecha vigilancia de las doncellas a que sus padres las 
sometían” (Falcón 143). Lidia Falcón comenta que “. . . muy engañadas debían estar 
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cuando consideraban el matrimonio liberación, o muy mala debía ser la vida en la casa 
paterna,” ya que en el momento en que se casaban, estas doncellas pasaban de ser 
propiedad del padre para convertirse en bienes del marido (Falcón 151). Los padres de 
Dorotea, por ejemplo, la trataban como si fuera una mercancía: “Yo era una de las más 
regaladas hijas que padres jamás regalaron” (Cervantes 297). Cervantes era consciente de 
tales prácticas, por lo que las denunciaba sutilmente en sus historias. Según esta novela, 
la mujer de la época estaba destinada a ser la esclava de la casa o a terminar en un 
convento, aislada del mundo. Estos escritores, a pesar de ser hombres, ya reconocen y 
presentan los problemas de desigualdad que sufría la mujer. Otras escritoras proto-
feministas son sin duda María de Zayas y Sor Juana, que deben tenerse en cuenta por ser 
pioneras en la defensa de la mujer. 
María de Zayas y Sotomayor (1590-1661) es una escritora española del Siglo de 
Oro. Sus veinte novelas cortas tuvieron bastante éxito y siguieron publicándose hasta ser 
prohibidas por la Inquisición en el siglo XVII.  Lo que más nos llama la atención de su 
trabajo hoy en día es su afán de “. . . ilustrar la situación de la mujer en la sociedad con el 
doble fin de defensa y escarmiento” (Kahiluoto 28). María de Zayas no se ha leído como 
una figura “feminista” hasta recientemente: “. . . the most unabashed, militant Hispanic 
feminist of her age . . .” (Merrim xxxvi). En la época de Zayas, sus obras fueron 
polémicas, pero no crearon cambios en la estructura patriarcal del siglo XVII, debido 
principalmente al alto nivel de analfabetismo que sufría la mujer en aquella época. En los 
últimos siglos, sin embargo, se han realizado más estudios minuciosos sobre sus obras 
donde podemos identificar sus críticas proto-feministas, que se hacen explícitas en 
escritos como El verdugo de su esposa: “. . . no digas mal de ellas, pues tu [sic] tuviste la 
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culpa de que sean débiles” (Zayas 256). Según María de Zayas, las mujeres eran débiles y 
afeminadas porque los hombres las querían y mantenían en tal estado. Sus trabajos eran 
sin duda revolucionarios para la época, por lo que serían prohibidos por la Inquisición 
más tarde. Según Eva Kahiluoto, sus escritos nos resultan sorprendentes ya que la 
escritora vivía en “. . . una de las épocas de opiniones más estrechas e intransigentes en 
cuanto a la situación de la mujer en la sociedad” (27). Aun así, María de Zayas defiende 
la individualidad de las mujeres sin reclamar igualdad y todos los derechos. Por ello, 
podemos identificarla como otra de las muchas escritoras que trabaja de manera 
independiente, pero presentando ideas proto-feministas innovadoras. 
María de Zayas expresa sus ideas proto-feministas por medio de historias de 
ficción, las cuales muestran sus opiniones explícitas: “La mujer es intelectualmente tan 
dotada como el hombre, y es también capaz de defenderse” (33). No obstante, Eva 
Kahiluoto identifica estas ideas como feministas cuando dice que, en las obras de Zayas 
“… ya está implícito el tema feminista” (33). De esta manera, Kahiluoto ignora el prefijo 
“proto” y tan sólo se refiere a las obras de María de Zayas como feministas: 
Las ideas feministas de María de Zayas, tan directamente expresadas en la parte 
introductoria que constituye el marco unificador, adquieren en sus novelas 
características típicamente barrocas, por ser estructuradas a base de los contrastes 
fuertes entre la ilusión y el desengaño, la magia y el milagro lo diabólico y lo 
angélico, el vicio y la inocencia. (Kahiluoto 37) 
De la misma manera, otras escritoras como Lisa Vollendorf también identifican a 
María de Zayas como una escritora feminista de la temprana España moderna: “. . . el 
feminismo de Zayas tiene muchos puntos en común con la teoría feminista 
contemporánea” (87). Aunque puede ser cierto que Zayas expresara ideas que más tarde 
se desarrollarían por la teoría feminista, su temática está exenta del ingrediente más 
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importante para el feminismo: la igualdad de derechos entre ambos sexos. Así pues, no 
debemos olvidarnos por completo del término proto-feminismo, ni tampoco podemos 
referirnos a todos los escritos de todas las épocas por igual, haciendo uso único del 
término feminismo. Estamos hablando de siglos y siglos de trabajos e ideas que merecen 
ser categorizadas con relación a hechos importantes en la historia del feminismo, que 
como ya hemos señalado, comenzaría como resultado de las primeras olas feministas y 
con el objetivo principal de conseguir igualdad de derechos para ambos sexos. No 
obstante, las ideas aisladas de Zayas se añaden a un marco general, que definitivamente 
ayudarían a las mujeres de generaciones siguientes. 
Otra escritora proto-feminista a tener en cuenta en el contexto hispano es la 
mexicana Sor Juana Inés de la Cruz (1648-1695). Para muchos, es una “Figura 
desconcertante y halagadora esta Sor Juana que, escribiendo en pleno Barroco, arroja más 
luz sobre los problemas cruciales del siglo XX de lo que se pudiera suponer” (Valdivieso 
1). Escritoras como Lucía Valdivieso la consideran la primera feminista de América por 
“. . . su creencia en que la mujer merece tanto como el hombre en cuestión de dignidad y 
educación” (7). No obstante, y volviendo a repetirlo, estos escritos no buscan conseguir 
igualdad de derechos, sino la mejora de la situación de la mujer. 
Cuando se habla sobre el “feminismo” de Sor Juana en muchas ocasiones se hace 
alusión a que sus quejas no son más que alusiones personales, no colectivas. Es cierto que 
usaba sus planteamientos únicamente para defenderse de los ataques de la Iglesia. Sin 
embargo, podemos referirnos a estas ideas como proto-feministas, porque sugieren una 
crítica a la sociedad patriarcal de la época. Sus quejas, sus opiniones y sus escritos se 
añaden al marco proto-feminista. En este caso, es relevante mencionar que el convento 
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era un lugar de acceso a obras clásicas de saber universal. Del mismo modo, escritoras 
como Sor Juana influenciaban a otras mujeres con sus escritos, y es así como las ideas 
proto-feministas van viajando durante los siglos, para estallar finalmente y dar lugar a las 
primeras olas feministas: 
En España tenemos el caso de María de Zayas, (n. 1590), también pionera 
feminista que creyó que en el convento las mujeres se liberaban de maridos 
crueles. Sor Juana tiene que haber pensado que al menos en el convento tendría 
algunas horas en las que podría escribir sin las terribles demandas de los maridos 
de la época. (Fox 9) 
Estas mujeres aprendían de textos universales, y se estudiaban unas a otras, para 
evitar algunas de las normas de la sociedad patriarcal. En estas fechas tan tempranas, la 
alternativa del convento les permitía alejarse del “sexual contract,” que las obligaba a 
casarse con un hombre cruel (Armstrong 36). Aun cuando terminaban en el convento, no 
podían escaparse de las cláusulas impuestas por el “social contract,” que las forzaba a 
comportarse de manera sumisa, obediente y servicial, por el simple hecho de ser mujeres 
(30).22 No obstante, por medio de sus escritos podían crear realidades remotas que 
evidenciaban las injusticias de género. Por ello, las ideas proto-feministas son cruciales 
para la evolución de la mujer.  
                                                 
22 Debemos entender el “contrato social” como una serie de cláusulas dentro de una 
sociedad que nos llevan a comportarnos como es debido. Estas cláusulas, “. . . although 
they may never have been formally enunciated, they are everywhere the same, 
everywhere tacitly acknowledged and recognized . . .” (Rousseau 172). De la misma, 
manera, se entiende el “contrato sexual” como una mera transacción matrimonial, que 
debía de seguirse como algo “acknowledged and recognized” para todas las mujeres que 
no querían terminar en un convento. Según Jean-Jacques Rousseau, creemos ser seres 
libres, pero obedecemos el “contrato social” inconscientemente, por lo que sólo nos 
convertimos en seres naturalmente libres cuando rompemos o violamos dicho contrato 
(172). 
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Lucía Fox Lockert escribe el artículo Sor Juana como protofeminista de su edad y 
la de hoy, en el que explica que “Sor Juana Inés de la Cruz es considerada por los críticos 
como la más importante poeta de Hispanoamérica del periodo barroco” (5). Sin embargo, 
también argumenta sobre Sor Juana que, “Si en el siglo XVII se distinguió por su obra 
poética, es en el siglo XX cuando se reconoce su rol pionera del feminismo” (5).23 Fox 
Lockert usa ambos términos, tanto proto-feminista como feminista, sin diferenciarlos lo 
más mínimo. Titula su trabajo describiendo a Sor Juana como proto-feminista, aunque 
después se refiere a la escritora como feminista durante todo el artículo. Esta práctica de 
asimilación de ambos términos parece ser muy común entre la crítica contemporánea. 
Stephanie Merrim, una gran investigadora de Sor Juana, escribe el capítulo 
Toward A Feminist Reading Of Sor Juana, y lo publica en el libro Feminist perspectives 
on Sor Juana Inés de la Cruz.24 Con relación al trabajo de Octavio Paz que habla de Sor 
Juana, Merrim comenta que “Viewing Sor Juana as a feminist avant la lettre, at several 
points he discusses the feminist ideological content of Sor Juana’s writings as well as the 
circumstances of her life which would have inspired her proto-feminist stances. . .” (18). 
En esta cita, podemos comprobar como Merrim se refiere a la escritora usando feminista 
y proto-feminista, sin presentar una explicación o diferenciar los dos términos. 
Asimismo, en artículos o capítulos escritos sobre María de Zayas o Sor Juana nos 
                                                 
23 Como explica Fox, “Amado Nervo es el primero que reconoce el feminismo de Sor 
Juana en 1910. Ver "Juana de Asbaje" en Obras completas de Amado” (Fox 12). 
24 En este capítulo, la escritora hace bien en mencionar muy a menudo “the feminist 
reading of Sor Juana…” (21). En este sentido, la escritora no la llama feminista, a menos 
que cite a alguien que ya se haya referido a ella como “the First Feminist of America” y 
se refiere a sus obras estratégicamente desde una perspectiva y lectura feminista, sin 




encontramos con referencias a proto-feminista o feminista sin distinción ninguna. 
Obviamente, hay mucha confusión a la hora de usar estos términos en la crítica literaria 
en general, por lo que debemos referirnos a ellos coherentemente y según unas pautas 
determinadas. 
Los escritos proto-feministas han influenciado unos a otros durante los siglos, 
consiguiendo su apogeo en las primeras olas feministas. Como argumenta Stephanie 
Merrin, hay “. . . striking similarities between Sor Juana and Spanish satiric writer María 
de Zayas y Sotomayor (1590-1669); perhaps even of Sor Juana and Virginia Woolf; and 
so on” (26). Sus ideas proto-feministas quizás no fueran apreciadas de inmediato por sus 
sociedades, pero sus escritos han viajado a lo largo de los siglos para llegar a un punto en 
el tiempo donde un conjunto de mujeres empieza a entender que sólo por medio de la 
unión se puede conseguir cambios reales en la estructura patriarcal; cambios que tendrían 
su apogeo en el siglo XIX. 
Gill Plain argumenta que la ficción “. . . was a crucial means through which 
women engaged with politics in the eighteenth and nineteenth centuries, and in America 
too the literary and the political were inescapably intertwined” (8). En España también, la 
novela era un vehículo muy usado para representar ideas proto-feministas. En el mayor 
de los casos, el proto-feminismo literario se presentaba estratégicamente mediante la 
ficción, disfrazada por ambigüedad o ironía, para contar historias, sin manifestar la 
verdadera ideología u opinión del autor. Por medio de la ficción y el discurso indirecto, 
escritoras del siglo XIX difuminan sus opiniones sobre la situación de opresión a la que 
la mujer estaba sometida. La novela Sab (1841), de Gertrudis Gómez de Avellaneda, es 
un buen ejemplo de ello, en la que se plantea la problemática del sujeto femenino por 
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medio de un esclavo mulato que se apiada de la mujer por su falta de libertad. El 
personaje de Sab explica en la novela: 
¡las mujeres! ¡Pobres y ciegas víctimas! Como los esclavos, ellas arrastran 
pacientemente su cadena y bajan la cabeza bajo el yugo de las leyes humanas. Sin 
otra guía que su corazón ignorante y crédulo eligen un dueño para toda la vida. El 
esclavo, al menos, puede cambiar de amo, puede esperar que juntando oro 
comprará algún día su libertad: pero la mujer, solo en la tumba puede liberarse de 
su amo, ya sea esposo o padre . . . . (Avellaneda 270-271) 
En esta novela, la voz de Avellaneda llega a comparar el sufrimiento de la mujer 
con el de un esclavo, para mostrar al lector el injusto papel que le tocaba vivir o 
“representar” a una señorita, obligada a casarse con quien no amaba.25 Sin embargo, 
algunas autoras como Avellaneda dicen escribir principalmente como forma de 
entretenimiento. Éstas defienden la ficcionalidad de sus historias y a veces aseguran 
escribir novelas como actividad de ocio o para entretener al lector.26 No buscan 
incriminarse ni enfrentarse a la sociedad directamente, pero sí plantean injusticias para 
mentalizar a sus lectores.27 Igualmente, Fernán Caballero publica La Gaviota, (1849) 
donde se nos presenta un personaje femenino fuera de lo común. María Santaló, más 
conocida como la Gaviota, es la encarnación de la libertad en esta obra. Fernán Caballero 
da protagonismo al papel de una mujer rebelde y testadura, que rompe con la figura de 
                                                 
25 La idea de representar o “perform” un papel o un género será tratada en el tercer 
capítulo, a través de la teoría de Judith Butler, procedente de su obra Gender Trouble. 
26 Avellaneda comienza la novela de Sab con un apartado titulado “Dos palabras al 
lector,” donde se explica que: “Por distraerse de momentos de ocio y melancolía han sido 
escritas estas páginas. La autora no tenía entonces la intención de someterlas al terrible 
tribunal del público” (Avellaneda 97). 
27 Como comprobaremos en el tercer capítulo, aunque autoras como Avellaneda 
comienzan su carrera con textos proto-feministas en España, después se manifestaran 
como feministas abiertamente, con obras explícitas en pro de la mujer, y gracias al 
surgimiento de la primera ola feminista a mediados del siglo XIX. 
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mujer devota, caritativa y cristiana tradicional.28 Dichas obras de ficción de principios y 
mediados de siglo están escritas con un discurso proto-feminista, que, aunque 
indirectamente, presentan temáticas que contradicen las normas patriarcales de la 
sociedad. No obstante, a partir de la Gloriosa en España, algunas de las escritoras que 
habían mantenido un discurso indirecto en sus obras, se atreverán a mostrar sus 
verdaderas opiniones por medio de discursos más políticos y directos, dando paso al 
feminismo. 
1.4. CONCLUSIONES SOBRE EL PROTO-FEMINISMO  
En el contexto histórico de España, el proto-feminismo se puede entender como 
un escrito o actitud, desafiando la organización social patriarcal o las normas de género, 
previos a la primera ola feminista de mediados y finales del siglo XIX, que está ligada a 
la Gloriosa (1868) y a la Primera República española (1873). Estos focos aislados de 
actividad intelectual, ya fueran dados de la mano de un hombre o de una mujer, eran 
textos pre-feministas porque se producen aisladamente e individualmente, sin despertar o 
cambiar las ideas de una determinada sociedad y sin reivindicar la igualdad de derechos 
para ambos sexos. El proto-feminismo comienza siendo un texto dentro del campo 
literario de la ficción, un discurso indirecto que va evolucionando con el tiempo. Estos 
textos son pequeños granos que se van añadiendo a un montón. Encima de estos granos 
de arena se sumarán otros más tarde, presentando otras formas de discurso plenamente 
                                                 
28 Como explica Olson, La gaviota presenta un contraste entre los papeles femeninos de 
la época: “Todo lector de Fernán Caballero concederá que, así como la fe y caridad 
cristianas están encarnadas en la tía María y el doctor Stein, hay en la figura de María 
Santaló, la Gaviota, la encarnación de características contrarias a ellas: egoísmo en vez de 




directo e incluso político. Un texto individual y aislado es un nuevo grano de arena que se 
va agregando al montón, y todos estos granos de arena, que serían las ideas y textos 
proto-feministas, culminan por fin en el levantamiento del movimiento feminista.29 Es 
entonces cuando llegamos a la cima del montoncito de arena, con todos sus granos, unos 
más directos que otros, pero todos indispensables para mantener al montón en pie. Esta 
unión de escritoras presenta un conjunto de trabajos y actitudes que se complementan 
unos a otros y que dan fuerza a la voz femenina. Es entonces cuando podemos hablar de 
la primera ola feminista y en consecuencia, del feminismo como movimiento en sí. 
El feminismo español, mayormente político, se presentaría sobre todo a través del 
discurso directo y explícito, por medio de periódicos, revistas y panfletos. Este 
feminismo se apoyaba en la realidad y veracidad contextual, que mostraba las verdaderas 
ideas del autor. En este contexto, el feminismo español florece como una ideología 
conjunta que defiende los derechos y habilidades de la mujer, por medio de actitudes y 
textos sobre injusticias y desigualdades. Este movimiento conjunto por fin resulta en una 
conciencia social. Los textos proto-feministas anteriores dan el apoyo suficiente a las 
mujeres decimonónicas para unirse y moverse contra las injusticias como nunca lo habían 
hecho antes. Este primer movimiento feminista del país introduce nuevas normas socio-
culturales y nuevos modelos de género en la mente de personas de toda una generación. 
Aunque la sociedad española, mayormente católica, estuviera en contra de estos nuevos 
modelos, estaba inevitablemente expuesta a estas ideas subversivas y progresivas. Por 
                                                 
29 Aunque el feminismo surge como un colectivo de mujeres reivindicando igualdad de 
derechos, es indispensable entender este colectivo como un conjunto de experiencias y 
trabajos individuales y personales, que dan poder y visibilidad a las mujeres. 
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ello, en la España decimonónica tendría lugar el nacimiento de una nueva mujer, la cual 
discutiremos en profundidad en el tercer capítulo. 
1.5. FEMINISMO EN EL CONTEXTO HISTÓRICO 
Los siglos XVIII y XIX son claves para el levantamiento del feminismo. Los 
primeros países donde aparecen cambios concernientes a la mujer, y empiezan a 
concentrarse ideas liberales, son Inglaterra, Francia y Estados Unidos, impulsados por 
acontecimientos históricos como la Revolución Francesa, la Revolución Industrial, y la 
abolición de la esclavitud. La Revolución Francesa termina a finales del siglo XVIII y da 
comienzo al siglo XIX con las ideas de “libertad, igualdad, fraternidad.” En Inglaterra y 
Francia, la mujer empieza a salir de la casa como consecuencia de la Revolución 
Industrial (Alexander 131).30 Las innovaciones industriales abren las puertas del mundo 
laboral a la mujer en factorías y establecimientos. Hay un proceso de transformación 
económica, social y tecnológica que remueve las clases sociales e introduce cambios en 
la estructura patriarcal. La mujer ya no es tan sólo ama de casa, sino que también debe 
trabajar fuera del hogar, como el marido. La Revolución Industrial se inicia en la segunda 
mitad del siglo XVIII en el Reino Unido y se extiende unas décadas después a otras 
partes de Europa occidental y Norteamérica. Este proceso concluye entre 1820 y 1840.  
Asimismo, la abolición de la esclavitud afroamericana es también un 
acontecimiento histórico que abrió los ojos a la mujer del siglo XIX. Gran Bretaña 
prohibió la trata de esclavos a principios del siglo XIX, y seguidamente se liberaron todos 
                                                 
30 Según Alexander, “Thus feminism appears at moments of industrial and political 
dislocation when disparate social groups are struggling to 'find a voice' in the new 
emerging order, when seemingly stable forms of social organization are tumbling down, 
as in the English and French revolutions and in the 1830s and '40s” (131). 
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los esclavos del gobierno de las colonias en 1854. Estos cambios en pro de la libertad 
daban esperanzas a la mujer, aún oprimida por la sociedad. El siglo decimonónico es 
crucial para la inmersión intelectual de la mujer en el marco masculino, no sólo gracias a 
estos eventos históricos, sino también a causa de movimientos artístico-literarios como el 
Romanticismo, que se desarrolló a partir de la libertad de la imaginación. Además, según 
Arkinstall,  
Romanticism’s stress on revolution, as a result of the influence of the emotions, 
indirectly provided women, identified with the emotions, with a conceptual 
framework through which to argue for their more direct involvement in 
transformative politics. (15) 
De esta manera, muchas mujeres se fueron añadiendo a los círculos intelectuales y 
políticos, hasta entonces únicamente masculinos. El primer movimiento feminista de 
Inglaterra, también conocido como “the women’s movement” tiene lugar entre 1850 y 
1930 (Banks 46).31 De esta primera ola feminista se han documentado diferentes 
campañas como los derechos legales para mujeres casadas o una mejor educación y 
mejores oportunidades para la mujer, siendo el voto femenino una de las más 
investigadas: “The suffrage movement” (Banks 46). 
Desafortunadamente, el feminismo no se desarrolla notablemente en España hasta 
el último cuarto del siglo XIX. La Gloriosa de 1868 es la revolución que introduce un 
cambio en la mentalidad de muchos españoles, con el destronamiento de Isabel II y la 
                                                 
31 Como explica Banks, “. . . the major campaigns which occupied the women’s 
movement during the years between 1850, when feminism as an organised [sic] 
movement may be said to have begun, and 1930 when what has been described as “first-




destitución de la monarquía. Sucesivamente, la Primera República Española (1873-74), 
aunque de muy corta vida, demuestra a los españoles la posibilidad de un gobierno 
independiente sin monarquía ni Iglesia (Arkinstall 3). La anticipación de una segunda 
república abre el camino a la libertad y al librepensamiento, que daría a las mujeres 
protagonismo y más seguridad para expresarse. En España las ideas progresistas de 
librepensamiento y emancipación de la mujer se empezaron a divulgar a mediados del 
siglo XIX, provenientes de otros países. 
España estaba dominada por las ideas tradicionales de la Iglesia católica. Sólo una 
minoría de mujeres deciden dejar sus hogares para trabajar o buscar una educación, lo 
que hasta entonces era impensable. Desde este momento, la vida de algunas mujeres sufre 
una transformación social y muchas de ellas se incorporan poco a poco a la vida laboral y 
profesional del país (Nieva-de la Paz 107). Nos encontramos ante un acontecimiento 
histórico en el que nace una nueva mujer que imagina un futuro mejor para el sexo 
femenino, actuando a pasos lentos pero decididos para conseguir sus propósitos. 
Se han discutido mucho los términos ángel del hogar y la emancipación de la 
mujer. Dos opuestos rotundos. Entre medio de ambas realizaciones hay un proceso de 
visualización en el que la mujer empieza a plantearse el por qué de la dominación 
masculina. En este proceso, la mujer visionaria crea un futuro posible y mejor en su 
mente y empieza a compartir estos ideales con el mundo. En su libro Mujeres en el 
mundo. Historia, retos y movimientos, Mary Nash menciona a las mujeres “transgresoras, 
visionarias y luchadoras” del siglo XIX (Benachi 284) para describir a aquellas figuras 
que iniciaron una lucha feminista contra la sociedad patriarcal. Es cierto que se han 
investigado muchas de estas figuras feministas reconocidas históricamente. Sin embargo, 
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debemos seguir indagando en el pasado para recuperar otros trabajos que fueron 
descartados previamente. Aquellos escritos olvidados, son esenciales para entender la 
evolución del papel de la mujer que conocemos hoy. 
1.6. VERTIENTES FEMINISTAS DEL SIGLO XIX EN ESPAÑA 
A finales del siglo XIX surge la primera ola feminista en España. Este primer 
movimiento es diferente al de otros países, y quizás no fuera tan activista y militante, 
pero sin duda ocurrió. Se desarrolla por medio de diferentes vertientes feministas. Las 
vertientes más importantes de este siglo pueden distinguirse por tendencias y preferencias 
religiosas, políticas, monárquicas y educacionales, entre otras. Escritoras como Cecilia 
Böhl de Faber, Rosalía de Castro, Concepción Arenal y Emilia Pardo Bazán, 
pertenecientes a la vertiente feminista católico-monárquica, estaban decididas a 
demostrar sus habilidades educativas y dedicadas a introducir a la mujer en el mundo 
intelectual, exclusivamente masculino hasta entonces.32 Los textos utilizados por esta 
vertiente eran prólogos, poemas, novelas y ensayos en revistas y periódicos intelectuales 
de todo tipo. En su gran mayoría, estas escritoras provenían de buena familia, de clase 
alta o burguesa, y recibieron una educación intelectual, más allá de la enseñanza básica y 
de las típicas novelas para jovencitas. Algunas de ellas tuvieron acceso a tutores e incluso 
pudieron asistir a la universidad. Se convirtieron en figuras públicas gracias a sus escritos 
y ganaron popularidad por sus ideas feministas. Siempre fueron leales a la Iglesia católica 
y a la corona, aunque señalaron la necesidad de modificar algunas normas tradicionales 
en beneficio de la mujer. Aunque algunas de ellas se casaron y tuvieron vidas 
                                                 
32 Aunque Concepción Arenal estaría incluida en esta vertiente, es sin duda un caso 
aparte, ya que se dedicó toda su vida a la reforma de muchas injusticias sociales. 
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tradicionales, buscaban también conseguir cierta igualdad entre los sexos y mejorar la 
vida de la mujer con la ayuda de sus escritos. 
Por otro lado, escritoras como Amalia Domingo Soler, Belén de Sárraga y 
Ángeles López de Ayala, pertenecientes a la vertiente feminista republicano-espiritista, 
estaban comprometidas a ayudar y educar a la mujer de todas las clases sociales, para 
hacerla más independiente. Publican sobre todo textos reivindicativos en periódicos, 
revistas y folletos que apoyaban el librepensamiento. El feminismo espiritista-
republicano defiende la educación laica y se asocia con ideas progresistas impulsadas 
principalmente por hechos históricos, como la Revolución del 68 y la Primera República 
española (1873-74), y por medio de nuevos movimientos socio-políticos como el 
republicanismo, el espiritismo, el socialismo, la masonería, el krausismo, entre otros.  
Las autoras más sobresalientes del feminismo republicano-espiritista provienen 
mayormente de la clase media-baja y presentan demandas sociales y políticas con la 
intención de introducir a la mujer en todos los ámbitos públicos de la sociedad. Todas 
ellas son activas en “free-thinking associations and periodicals” (Arkinstall 4) y se 
comunican con otras mujeres de toda España, e incluso del extranjero. Sobre todo, 
intentan mejorar el papel de la mujer de cualquier clase social, educándola y enseñándole 
sus diferentes posibilidades, tanto políticas e intelectuales como religiosas, pero sin dejar 
de lado todavía su importante papel doméstico. A continuación discutiremos algunas 
autoras de ambas vertientes. 
1.7. VERTIENTE CATÓLICO-MONÁRQUICA 
Las mujeres españolas del siglo XIX vivían en tiempos de cambio, lo que se 
aprecia en las obras de las autoras de la vertiente feminista católico-monárquica. Aunque 
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muchas de estas autoras empiezan escribiendo textos literarios proto-feministas a 
principios y mediados de siglo, sus escritos se hacen más vocales a finales del XIX, 
debido al contexto histórico del primer movimiento feminista en distintos países, pero 
también en España. Las escritoras más conocidas y estudiadas, Rosalía de Castro, 
Concepción Arenal y Emilia Pardo Bazán, introducen a la mujer burguesa educada en la 
esfera pública intelectual. Dichas autoras son importantes para este contexto histórico 
porque dan visibilidad a la mujer en el marco intelectual tan monopolizado por el 
hombre, y se hacen escuchar por los más prestigiosos literatos del momento. Es cierto 
que reciben muchas críticas por el solo hecho de ser mujeres. Sin embargo, también es 
verdad que sus escritos fueron leídos y nombrados por muchos críticos, lo que despertó 
un gran interés entre el público de la época. El movimiento feminista no nace de la noche 
a la mañana. Se va formando sucesivamente, y surge inspirado por movimientos 
políticos, ideas proto-feministas anteriores y acontecimientos históricos como los 
mencionados. 
Rosalía de Castro (1837-85), escritora romántica y precursora de la poesía 
española moderna, publicó sus obras tanto en castellano como en gallego. Rosalía 
empieza a hablar sobre la situación de la mujer en España muy temprano en su carrera. 
En 1859 publica su novela La hija del mar donde aparece un prólogo que plantea temas 
como el voto de la mujer y la igualdad de los derechos entre los dos sexos (Lázaro 59). 
Las dos causas más importantes de la poeta fueron reforzar la importancia de la identidad 
y lengua gallega y defender injusticias como la opresión de la mujer: “Porque todavía no 
les es permitido a las mujeres escribir lo que sienten y lo que saben” (Castro 6). Rosalía 
utiliza su literatura como forma de escape de su vida doméstica: “. . . es una mujer de su 
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casa, pero sabe atender la casa, ser buena madre y buena esposa, y al mismo tiempo 
salvar en sí misma la mujer escritora que hay en ella, el poeta” (Lazaro 59). Rosalía 
nunca buscó ser una figura pública. Planteó problemas sociales sobre la mujer en sus 
obras, sin ser una feminista activista; simplemente vio inconsistencias en la sociedad 
patriarcal, y lo expresó en sus escritos. Sin embargo, ya estaba influida 
inconscientemente por el progreso de España y de otros países, donde el feminismo se 
estaba convirtiendo en realidad. 
Concepción Arenal (1820-93) hizo mucho es España por mejorar la situación de 
los obreros, los pobres, los presos, y sobre todo de las mujeres (Santiago 44).33 Según 
Vicente de Santiago, “. . . para Concepción Arenal la única forma de combatir los 
problemas sociales es la elevación moral e intelectual de la sociedad: la instrucción” (33). 
De esta manera, Arenal fue una gran defensora de la educación y opositora de las 
injusticias sociales del momento. Además, es también recordada por su extensa carrera 
literaria. Algunas de sus obras más importantes con respecto a la defensa de la mujer son 
La mujer del porvenir (1868), La mujer de su casa (1881) Estado actual de la mujer en 
España (1884) y La educación de la mujer (1892) (34). Es evidente que la escritora se 
vuelve más vocal en España alrededor y tras la Revolución de 1868, la cual impulsó el 
feminismo español (23). Estas obras se escriben cuando otros movimientos feministas 
están teniendo un gran apogeo en países como Inglaterra y Estados Unidos. En La mujer 
del porvenir, escrita en 1861 pero finalmente publicada en 1868, Concepción Arenal ya 
hace reivindicaciones políticas y directas en pro de la mujer: “Queremos para la mujer 
                                                 
33 La defensa de los obreros de Concepción Arenal demuestra la influencia de 
movimientos como el socialismo en España, el cual comentaremos en el cuarto capítulo. 
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todos los derechos civiles. Queremos que tenga derecho a ejercer todas las profesiones y 
oficios que no repugnen a su natural dulzura. Nada más. Nada menos” (146). Así pues, 
esta gran defensora de los derechos de la mujer usa su poder de clase acomodada para dar 
una voz a las mujeres de su época y a los más marginados de la sociedad. 
Otra escritora muy directa a la hora de hablar sobre la situación de la mujer en 
España es sin duda la aristócrata y condesa Emilia Pardo Bazán (1851-1921). Esta autora 
que nace al final del movimiento romántico desarrolla el gusto por la novela realista y 
naturalista, y por la crítica social.34 Al contrario que Rosalía de Castro, Pardo Bazán 
buscaba el reconocimiento intelectual de los escritores varones de su generación: la 
generación del 98. No obstante, también fue una gran defensora de los derechos 
educativos y políticos de la mujer. Siempre enfatizó la importancia de una educación para 
la mujer más allá de aprender las tareas domésticas. En “La mujer española,” ensayo de 
1890, describe el papel de la mujer en la sociedad española del siglo XIX, y culpa 
directamente al hombre por el atraso en que la mujer se encontraba: 
. . . el hombre no se conforma con que varíe o evolucione la mujer. Para el 
español, por más liberal y avanzado que sea, no vacilo en decirlo, el ideal 
femenino no está en el porvenir, ni aun en el presente, sino en el pasado. La 
esposa modelo sigue siendo la de cien años hace. (Pardo Bazán, La mujer 
española 30) 
                                                 
34 Al Romanticismo, le sigue el Realismo, como movimiento literario que propició una 
mirada a la sociedad de todas las clases y no sólo la alta. El Naturalismo es una versión 
del Realismo, que da importancia a la naturaleza, pero también favorece a otras clases 
sociales. Los protagonistas del Naturalismo ya no son sólo los hacendados, sino que este 
movimiento describe los instintos más viles representados tanto en la clase alta como en 
la baja. El Realismo aportó una mirada descarnada a las realidades políticas y sociales. El 
ejemplo más representativo es la novela de Pardo Bazán, Los Pazos de Ulloa (1886). 
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No obstante, según Pardo Bazán, el estancamiento de la mujer no era sólo debido 
a las ideas tradicionales del hombre. También condenaba la educación de la época, que 
incluso impartida por mujeres, no estaba diseñada para inspirar intelectualmente su razón: 
La educación que reciben las señoritas de la nobleza se resiente, en mi entender, 
de dos defectos. Es floja y es muy extranjerizada. Floja, porque no se funda en 
estudios robustos y sinceros, ni pasa de la superficie; extranjerizada, porque los 
colegios, las institutrices, las profesoras, las niñeras y las ayas, todo, para ser 
elegante y correcto, ha de venir de Francia, Alemania o Inglaterra. Así pierde cada 
día más la mujer el carácter nacional y la fisonomía propia. (44) 
Sin embargo, nunca culpó explícitamente a la Iglesia católica por la educación 
superficial que recibían las señoritas. Estas tres escritoras eran supuestamente católicas y 
pertenecían a la clase acomodada de la sociedad, por lo que recibieron una buena 
educación, yendo más allá de instrucciones superficiales y pudiendo viajar a otros países 
donde las olas feministas comenzaban a tomar fuerza. En España, muy pocas mujeres 
estaban expuestas a la educación adinerada de las clases altas, y las únicas afortunadas de 
haber aprendido a leer, tan sólo estaban expuestas a lecturas religiosas. 
Desafortunadamente, los libros y la enseñanza no estaban al alcance económico de todos. 
Pardo Bazán describe a las mujeres españolas como su madre, “la mujer antigua,” 
que criaba a sus hijos a partir de los únicos textos que conocían: “Esta mujer, si sabía de 
lectura, no conocía más libros que el de Misa, el Año cristiano y el Catecismo, que 
enseñaba a sus hijos a fuerza de azotes” (29). Sin embargo, Pardo Bazán no condena a la 
religión como un problema para las mujeres, a menos que fuera el único tipo de 
educación a que estaban expuestas: “No seré yo quien me queje de que persista el espíritu 
religioso en la mujer, y ojalá persistiese también en el hombre, que buena falta le hace . . 
.” (34). No obstante, la religión católica influía negativamente a sus seguidores en 
muchos sentidos y reforzaba el concepto de la sociedad patriarcal que más anulaba a la 
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mujer como individuo y que la hacía completamente dependiente del varón. Puede ser 
que las escritoras de esta vertiente no entendieran la relación de opresión entre la mujer y 
la religión, o quizás no pudieran enfrentarse a la Iglesia debido a su clase social. También 
cabe la posibilidad de que aún estuvieran demasiado influenciadas por su educación 
tradicional católica.35 
Seguramente, la función feminista más importante de escritoras como Rosalía de 
Castro, Concepción Arenal y Emilia Pardo Bazán, es que mantenían informada a la 
sociedad española de los progresos y movimientos feministas que ocurrían en otros 
países. En los años 90 del siglo XIX, se publica en España por primera vez “La esclavitud 
femenina” de John Stuart Mill, con un prólogo escrito por Emilia Pardo Bazán.36 En este 
prólogo, la escritora explica algunas de las razones que impulsaron a John Stuart Mill a 
escribir esta defensa de la mujer, identificando a su esposa Taylor como el incentivo más 
importante. Aunque siempre vio injusto el trato de las mujeres ante la ley, su esposa 
despertó en el escritor la necesidad de reclamar “la igualdad de los sexos” y le inspiró a 
escribir tan influyente obra para el feminismo español (Pardo Bazán, “Prólogo” 25). 
Aunque a veces dichas escritoras actuaban individualmente, y por su propio 
interés, como fue acusada Emilia Pardo Bazán en varias ocasiones, es cierto que 
realizaron una gran labor con respecto a la mejora de la situación de la mujer (Santiago 
23). Todas ellas conocían los logros y escritos de unas y otras, y eran conscientes de los 
movimientos feministas que ocurrían en otros países y del que se empezaba a desarrollar 
                                                 
35 Concepción Arenal recibió su educación básica en un colegio de señoritas que no 
satisfacía sus inquietudes intelectuales (Santiago 8). 
36 En el prólogo, la autora dice “. . . oh lector, que crees descubrir los móviles que 
impulsaron al filósofo más ilustre de la Inglaterra contemporánea a escribir la obra cuya 
traducción te ofrezco, o sea La esclavitud de la mujer” (Pardo Bazán, “Prólogo” 25). 
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en España. Su posición acomodada sin duda las ayudó a conseguir una educación elitista 
y a ganar visibilidad en el mundo intelectual, por lo que podían compartir sus ideas en 
todo tipo de periódicos y revistas, y viajar a otros países para participar en convenciones 
y conferencias. Aunque se relacionaron con personajes que las apoyaban en la causa 
feminista, como es el caso de los krausistas, otros en cambio siempre las criticaron, por el 
simple hecho de ser mujeres intelectuales. No obstante, debemos reconocer el grandioso 
talento literario de estas escritoras, que publicaron tanto novelas, cuentos y poemarios 
como ensayos y artículos de todo tipo. Aunque desapreciadas por mucho tiempo, sus 
obras se incluyen actualmente en el canon literario de la época. Por tanto, deben ser 
consideradas también en el contexto de la primera ola feminista española, por dar 
visibilidad a la mujer como sujeto intelectual, por proponer igualdad de derechos y por 
animar a otras mujeres decimonónicas a seguir sus pasos. 
1.8. VERTIENTE REPUBLICANO-ESPIRITISTA 
Un ejemplo de la influencia de estas escritoras es La Luz del Porvenir (1879-99), 
una revista femenina que recibe este nombre como tributo a la obra de Arenal, La mujer 
del porvenir (1868). Esta revista espiritista, con ciertas tendencias republicanas, 
socialistas y masónicas, publicó en ocasiones artículos de Pardo Bazán o Arenal, ambas 
de la vertiente católico-monárquica. Las ideas feministas unían a estas escritoras, aun 
teniendo ideas políticas y religiosas muy diferentes. Así pues, dentro del contexto español 
decimonónico, debemos también tener en cuenta a la vertiente feminista republicano-
espiritista. Esta revista estaba formada por redactoras, de clase media-baja mayormente, 
que empiezan a centrarse más en los derechos sociales de la mujer, rechazando la religión 
católica y defendiendo una educación completamente laica (Arkinstall 30). Estas autoras 
61 
buscaban educar a la mujer española para acabar con el papel de ángel del hogar en la 
sociedad. Amalia Domingo Soler, Ángeles López de Ayala y Belén Sárraga son algunas 
de las mujeres pertenecientes a esta primera ola feminista. Sus ideas de librepensamiento 
fueron impulsadas principalmente por la Revolución del 68, y la Primera República 
española (1873-74), y por otros movimientos como el espiritismo, la masonería o el 
socialismo, que incluían sutilmente a la mujer en sus distintos cometidos, aunque sin que 
dejara de lado su papel doméstico. 
El periódico o la revista eran las herramientas más comunes para compartir estas 
ideas liberales y progresistas con la sociedad. El Progreso, El Solfeo, La Unión, El 
Mundo Moderno, La Vanguardia, La República, El Motín y Las Dominicales del Libre 
Pensamiento son algunos de los periódicos republicanos y liberales que aparecen en el 
periodo de la Restauración (Arkinstall 10). Estas redactoras librepensadoras hicieron 
numerosas contribuciones intelectuales a periódicos como Las Dominicales del Libre 
Pensamiento (1883-1909) e incluso fundaron sus propios periódicos y revistas. Además 
de compartir ideales republicanos, los principales objetivos de estas librepensadoras eran 
“women’s education and emancipation,” porque sabían que una vez instruida a través de 
la razón y el librepensamiento, la mujer podría alcanzar cualquier posición o papel en la 
sociedad (Arkinstall 18). De hecho, la necesidad alarmante de una educación laica para la 
mujer es una de las causas principales por las que surge el feminismo en España. Las 
espiritistas buscan acabar con el monopolio educativo de la Iglesia, que todavía difundía 
y reforzaba el modelo clásico de ángel del hogar, sin permitir que la mujer pensara, y 
convirtiéndola en mera propiedad del hombre. Así pues, defendían el librepensamiento 
secular para dejar de ser víctimas de la sociedad por medio de una voz lógica y racional. 
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Así pues, La Luz del Porvenir era una revista semanal con tendencias espiritistas 
y feministas en la que se defendían los derechos de la mujer y la educación laica, entre 
otros temas. Fue fundada el 22 de mayo de 1879 por la escritora andaluza Amalia 
Domingo Soler (1835-1909), y se publicaba desde la barcelonesa villa de Gracia. Como 
comentamos, el título de la revista estaba inspirado en el libro de Arenal La mujer del 
porvenir, donde ya se reivindicaban los derechos femeninos: “Queremos para la mujer 
todos los derechos civiles” (146). Arenal defendía tanto los derechos como las 
capacidades intelectuales de las mujeres frente a los hombres: “. . . la inteligencia de la 
mujer puede cultivarse con ventaja como la del hombre” (145). Sorprendentemente para 
la época, esta revista estaba exclusivamente escrita por redactoras y dirigida mayormente 
a un público femenino, con el objetivo de educar y unir a las mujeres de la época: “(a 
periodical dedicated exclusively to women and where only women would write)” 
(Arkinstall 28). 
Algunas de las autoras que aportaron artículos, historias y poemas a esta revista 
son la misma editora Domingo Soler, y otras importantes cultivadoras del feminismo 
español como Josefa G. Esparolini y Carrión, Matilde Fernández de Ras, Teresita 
Constan, Trinidad González, Vda. de González, Eugenia N. Estopa Fernández y Dolores 
Navas, entre otras muchas. Sin embargo, las escritoras más importantes para este trabajo 
de investigación serán Cándida Sanz (Zaragoza), Rita Arañó (Barcelona) e Isabel Peña 
(Cádiz), por ser pioneras del feminismo escrito en España. La más activa de ellas, 
Cándida Sanz de Castellví, nos explica sus dos objetivos para el progreso de la mujer: 
“Esto es lo que deseamos para la mujer en general: Instrucción y Libertad,” porque 
“Mientras no nos emancipemos de esta esclavitud que nos denigra, no seremos grandes, 
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ni lógicas, ni racionales” (“La mujer” 37-38).37 Todas ellas defienden la educación laica y 
otros derechos de la mujer, sin renunciar a su papel doméstico. Forman parte de uno de 
los primeros grupos feministas del país, que tienen relevancia por su hermandad 
espiritista y por su participación en La Luz del Porvenir. 
Cándida Sanz, Rita Arañó e Isabel Peña son personajes elementales para esta 
investigación porque representan vivamente la nueva mujer decimonónica, la figura 
híbrida, que deseaba encontrar un equilibrio entre las tareas del hogar y la práctica del 
librepensamiento. Aunque las tres defienden los ideales progresistas de La Luz del 
Porvenir, no todas consiguieron el objetivo de mantener la realización de nueva mujer 
que tanto deseaban, debido a diferentes circunstancias personales que desvelaremos más 
adelante. Centrándonos en la vertiente feminista republicano-espiritista, se han 
seleccionado estas tres redactoras, de entre cientos de colaboradoras de la revista, por ser 
iniciadoras del feminismo escrito, y en algunos casos, del activista. Por ello, analizaremos 
los artículos de estas tres escritoras para contextualizar sus ideas, inquietudes y opiniones, 
y para identificar el “por qué” de la influencia positiva de movimientos liberales del 
momento como el espiritismo. Esta doctrina espiritual ofrece a la mujer del siglo XIX un 
nuevo papel protagonista que le permitiría avanzar en la sociedad española. Así pues, 
empezaremos por explicar la filosofía del espiritismo, presentando además los cometidos 
de La Luz del Porvenir, la principal herramienta de difusión feminista de estas 
colaboradoras.
                                                 
37 Como ya hemos visto, era una hipérbole muy común en la época comparar la situación 
de la mujer blanca a la de los esclavos africanos con la intención de impresionar al lector.  
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CAPÍTULO II: 
2. EL ESPIRITISMO Y LA PRENSA DEL XIX
2.1. EL ESPIRITISMO FRANCÉS 
El espiritismo surge en Francia a mediados del siglo XIX, no sólo como una 
teoría espiritual para explicar la existencia de los espíritus, sino también, como una 
filosofía de vida: “no hagáis a los otros lo que no querríais que os hicieran” (Kardec, El 
libro de los espíritus 509). Sin embargo, las principales ideas del espiritismo se 
convertirían poco después en un movimiento social con tendencias religiosas, 
ampliamente extendido aún en la actualidad en países como Brasil.38 Asimismo, según la 
Federación Espírita Española, existen hoy en día centros espiritistas en al menos 13 
provincias de España.39 El origen de este movimiento viene de la mano de Hippolyte 
Léon Denizard Rivail (1804-69), un profesor de matemáticas de Lyon que se dedicó en la 
primera parte de su vida a escribir libros educativos, apoyado en la idea de que toda 
persona debe llegar a pensar y razonar por sí misma. Según Alexander Moreira, “Rivail 
always emphasized freethinking, religious tolerance, and the need for using reasoning 
and scientific knowledge” (137). No obstante, Rivail se hizo famoso con el pseudónimo 
                                                 
38 Como explica Moreira, “Currently, the principle ideas of Spiritism have become a 
social movement spawning healing centers, charity institutions and hospitals involving 
millions of people in dozens of countries, most of them in Brazil” (136). 
39 En la siguiente página web aparece un listado de los centros de la Federación Espírita 
Española (FEE): https://espiritismo.es/centros-espiritas-la-fee/ 
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de Allan Kardec, no por sus métodos o libros educativos, sino por desarrollar las teorías y 
prácticas del espiritismo. 40 
La fama de Kardec se debe principalmente a que sus obras escritas sobre el 
espiritismo “. . . offered followers everything from hope for social justice (and a reason to 
practice it) to “proof” that death did not mean the end of life but only a new beginning” 
(Sharp xi). Allan Kardec creía firmemente en la reencarnación del alma y en la vida 
después de la muerte. Esta doctrina aparece en un momento en el que el secularismo y la 
ciencia parecían ganar poder y popularidad en Francia: “Reincarnation and spiritism 
offered a secular version of spirituality popular with those who may have wanted to reject 
Catholicism in favor of science but definitely wanted to retain a deep-seated religious 
outlook on the world” (Sharp xii). Como explica David Hess, “Despite the negative 
reception that the Catholic church hierarchy gave to Kardec’s doctrine and movement, 
Catholic cosmology deeply influenced key parts of Spirist doctrine,” en parte porque 
Kardec se crió en una familia católica (68). Así pues, el espiritismo critica a la Iglesia 
católica, aunque mantiene muchas de sus creencias tradicionalmente cristianas, como por 
ejemplo la devoción a la caridad y la veneración al Dios Cristiano. 
Es cierto que durante muchos años la Iglesia católica había disfrutado de poder e 
influencias. Sin embargo, el siglo XIX es un periodo desfavorable para el catolicismo, ya 
que la creciente secularidad se extendía por Europa debido a distintas razones. 
Primeramente, el papado pierde muchos poderes materiales debido a la unificación de 
Italia, que deja al Vaticano el control de sólo un pequeño terreno en la ciudad de Roma. 
                                                 
40 Como aclara Moreira, “Allan Kardec is a pseudonym for Hippolyte Léon Denizard 
Rivail, a Frenchman who was born on October 3rd, 1804” (137) 
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A su vez, el catolicismo en sí comienza a perder credibilidad debido a los avances 
científicos y tecnológicos de la época (Lachapelle 2).41 La espiritualidad se pone de moda 
entre las masas, y la gente empieza a interesarse por la posibilidad de comunicarse con 
los espíritus de sus seres queridos por medio de nuevas creencias como el espiritismo: 
“Tales of visionaries, stigmatics, demonics, and other believers experiencing physical 
manifestations of their faith inspired sensational books and pamphlets, pilgrimages, and 
claims of miracle cures in believers” (2). Sin embargo, los espiritistas alegaban que los 
hechos sobrenaturales y milagrosos siempre tenían una explicación científica. De este 
modo, el espiritismo unía la ciencia y la religión para ganar credibilidad. Al final del 
siglo XIX, “. . . the medical and human sciences had fully infiltrated the religious sphere” 
(3). Los grandes adelantos en la ciencia animaban a investigadores como Allan Kardec a 
buscar explicaciones a fenómenos sobrenaturales por medio de métodos experimentales: 
“. . .  supernatural phenomena were generally understood to be events and experiences 
that apparently transcended the laws of nature” (Lachapelle 4). De esta manera, para los 
espiritistas, “. . . the scientific and the religious spheres were not to be seen as opposites” 
(5). El espiritismo se presentaba como una creencia y filosofía de vida que se apoyaba en 
la ciencia y los avances tecnológicos. 
                                                 
41 Según Lachapelle, “Science and technology created enchantment; made the magical 
seem possible. All these developments impacted the Catholic Church, which 
simultaneously experienced internal difficulties and a sense of resurgence in the second 
half of the nineteenth century. On the official front, both Pius IX (1846-78) and Leo XIII 
(1878-1903) faced numerous challenges. For one thing, the unification of Italy 
considerably reduced the papacy’s material power, leaving the pope in charge of a 
shrunken territory within the city of Rome” (2). 
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Basándose en las ciencias, Kardec desarrolló diferentes teorías e hipótesis para 
explicar la comunicación con los espíritus.42 Según David Hess, El libro de los espíritus 
está basado en miles de respuestas que distintos espíritus conceden a Kardec (60).43 Estos 
espíritus se comunicaban por medio de los médiums, personas vivas de carne y hueso, 
poseídas por ciertos espíritus de individuos ya fallecidos.44 En las “séances” o sesiones 
espiritistas “. . . the medium would enter in a trance, supposedly letting the spirit take 
control of his or her arm, take a pen and paper, and frantically write out a communication 
. . .” o el espíritu entraba en el cuerpo del médium y hablaba directamente con los 
asistentes presentes, que eran un número reducido de personas en la mayoría de los casos 
(Lachapelle 8). 
Supuestamente, los espíritus que poseían a dos hermanas dieron a Hippolyte 
Rivail la tarea de publicar libros para dar a conocer el espiritismo, aunque según estos, 
debería usar el pseudónimo de Allan Kardec. Las dos hermanas poseídas compartieron 
con Rivail muchas de las ideas y teorías que más tarde publicaría en sus libros: “Las 
médiums que sirvieron en esa tarea fueron dos niñas: Carolina y Julia Boudin, de 
dieciséis y catorce años” (Pires 13).45 El término médium se refiere a las personas que 
                                                 
42 Según Moreira, “Kardec raised and tested several hypotheses to explain mediumistic 
phenomena: fraud, hallucination, a new physical force, somnambulism (including 
unconscious cerebration and clairvoyance), thought reflection (including telepathy and 
super-psi), discarnate spirits and several other theories” (136). 
43 Hess explica que “The Book of the Spirits collates more than a thousand answers to 
questions directed by its author to the spirits” (60). 
44 Como explica Kardec, “Las almas que pueblan el espacio son precisamente lo que se 
llaman "Espíritus"; los "Espíritus" no son, pues, otra cosa que las almas de los hombres 
despojadas de su envoltura corporal” (Los médiums 14). 
45 Según Pires, “Las médiums que sirvieron en esa tarea fueron dos niñas: Carolina y 
Julia Boudin, de dieciséis y catorce años, respectivamente, a las que más tarde se sumaría 
una tercera, la señorita Japhet, en el proceso de revisión del original. Las reuniones se 
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eran poseídas o que podían comunicarse con los espíritus. Así pues, cabe la posibilidad 
de que estas muchachas no estuvieran poseídas y de que hubieran usado a Rivail 
estratégicamente para dar a conocer sus propias ideas al mundo. Por supuesto, también 
cabe la posibilidad de que Allan Kardec hubiera usado esta historia para vender más 
libros. Sin embargo, aunque no hay pruebas reales de ello, las comunicaciones podrían 
haber ocurrido tal y como confirma Kardec en sus libros. También, puede ser que Kardec 
utilizara el cuento de las niñas como una estratagema para expandir sus ideas basadas 
más en el conocimiento y la ciencia que en la religión, pero utilizando la superstición del 
pueblo como la vía con más probabilidad de éxito. Las afirmaciones de un espíritu a 
través de un médium, práctica de moda en la época, podían convencer mejor al pueblo 
con un cierto grado de incultura, que las afirmaciones de una persona ilustrada que 
inspiraba lejanía y desconfianza, como en el caso de Kardec. 
En El libro de los espíritus, Kardec especifica también haber tenido 
comunicaciones con los espíritus de “. . . John the Baptist, St. Augustine, St. Vincent de 
Paul, St. Louis, the Spirit of Truth (sometimes said to be Jesus), Socrates, Plato, Fénelon, 
Ben Franklin, and Emanuel Swedenborg” (Hess 60). Todos ellos tenían en común que 
eran revolucionarios o practicantes del liberalismo. El hecho de comunicarse sobre todo 
con personajes intelectuales resulta sospechoso, ya que Kardec buscaba reformar el 
sistema tradicional con sus doctrinas, y lo hacía apoyándose en los ejemplos que más le 
convenían. Igualmente, Kardec coincidía en que el contenido de la información recibida 
                                                                                                                                                 
llevaban a efecto entre personas amigas, en la intimidad del hogar de la familia Boudin, y 
las respuestas de los Espíritus se trasmitían mediante una pequeña cesta a la que se 
adaptaba un lápiz. Las niñas apoyaban sus manos sobre la canastilla y ésta se ponía en 
movimiento escribiendo los mensajes, con total imposibilidad por parte de las médiums 
de influir sobre la escritura” (13). 
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era fundamentalmente parecido, aun teniendo una gran diversidad de informantes. 
Además, el hecho de que Kardec se apoyará en personajes masculinos históricos podría 
haber sido una estratagema para darle más validez y prestigio al espiritismo. Las mujeres 
no estaban consideradas como figuras intelectuales en la época, por lo que Kardec las 
excluye deliberadamente de su selecto grupo de espíritus elegidos a conciencia.46 El 
simple hecho de que no haya espíritus de mujeres famosas es muy significativo. Así pues, 
se puede teorizar que Kardec actúa como un embaucador que encuentra un terreno 
abonado por las circunstancias históricas para proclamar el espiritismo. Es cierto que no 
hay manera de saber si lo que dice es verdad. Si no hay pruebas más que los acólitos de 
esta nueva doctrina, sólo queda basar las creencias en la fe, al igual que ocurría en el 
dogma católico, lo que parece ser una repetición de sistemas religiosos que no aportan 
pruebas reales a milagros o hechos sobrenaturales, y que los seguidores deben creer sin 
objeción. Sin embargo, aunque la mayoría de los espíritus representaban a personajes 
masculinos conocidos, los médiums no siempre eran hombres, como en el caso de las dos 
hermanas. 
El espiritismo se convirtió en una práctica común entre mujeres. Según Sofie 
Lachapelle, “In France, as earlier in America and Britain, many participants, particularly 
women, rapidly discovered their own mediumistic abilities” (13). Esto se debe a que la 
doctrina espiritista permitía que personas de ambos sexos practicaran la “mediumnidad:” 
“Unlike social groups for men or lay religious groups which separated the sexes, spiritism 
promoted equality in theory and mingled men and women as equal participants in 
                                                 
46 Sin embargo, como veremos más adelante, Kardec aboga por la igualdad de sexos en 
sus libros, y de ahí la conexión entre espiritismo y feminismo. 
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séances” (Sharp xv). Las sesiones espiritistas o “séances” tenían lugar en sitios privados, 
por lo que las mujeres con habilidad de oratoria tuvieron la oportunidad de convertirse en 
líderes. 
Además, Kardec especifica en El libro de los médiums que cualquier persona con 
razón de ser puede tener la facultad de médium escribiente: “Se la encuentra en los niños 
y en los viejos, en los hombres y en las mujeres, cualquiera que sea su temperamento, el 
estado de salud y el grado de desarrollo intelectual y moral” (222). Igualmente, en El 
libro de los espíritus, donde Kardec reescribe las supuestas respuestas de cientos de 
espíritus, se especifica que “Los Espíritus encarnan en hombres o mujeres, pues no 
poseen sexo” (192). Así pues, tanto el sexo masculino como el femenino podía 
representar la función de médium, incluso aunque el espíritu de la persona fallecida 
hubiera sido del sexo contrario. Al no estar completamente seguros de porque se daba la 
facultad de mediumnidad en unas personas y no en otras, las mujeres podrían haberse 
aprovechado de la situación, estratégicamente, para mostrar que, aunque indirectamente, 
podían conseguir papeles importantes en estos círculos cerrados. Como explica Judith 
Butler, el género es “performative,” por lo que estas mujeres estaban empezando a 
representar o “perform” papeles masculinos importantes por medio de esta nueva 
creencia, lo que les otorgaba cierto respeto y prestigio (177). Incluso mujeres de clase 
media y baja, quienes estaban destinadas al hogar, a la servidumbre o al duro trabajo de 
las fábricas, podían al igual convertirse en médiums, lo que por fin abría las puertas a 
muchos marginados y marginadas de la sociedad. Aunque Kardec se dirigía 
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principalmente a la clase media parisina en sus escritos, su movimiento tuvo mucho más 
éxito entre las clases trabajadoras del Sur de Francia, especialmente en Lyon.47 
Sin embargo, este movimiento también recibió numerosas críticas negativas. 
Muchas de las publicaciones católicas hablaban del espiritismo como una “. . . primitive 
superstition or form of demonolatry” (Hess 67). Es cierto que la Iglesia católica perdió 
prestigio político a finales del siglo XVIII y principios del XIX, debido a acontecimientos 
como la Revolución Francesa y otros movimientos liberales y anti-seculares: “With the 
French Revolution, one of the most powerful European states attempted to destroy the 
influence of Christianity, not only ideologically but, probably more important, 
institutionally” (Burns 1128). No obstante, ni siquiera la separación del estado y la Iglesia 
consiguieron acabar con su influencia y poder en otros estratos de la sociedad.48  
Como explica Lynn Sharp, “To be an avowed spiritist was to open oneself to 
ridicule and to accusations of being “superstitious” (xvi). La prensa secular en muchos 
casos “. . . mocked followers as credulous, somewhat silly, and very likely the dupes of 
fraudulent mediums” (xvi). Kardec estaba también de acuerdo en que, en muchas 
ocasiones, los médiums solían ser un fraude, pero según él, no todas las comunicaciones 
eran actuaciones falsas. Algunas de las hipótesis de Kardec eran “. . . hallucination, a new 
physical force, somnambulism (including unconscious cerebration and clairvoyance), 
                                                 
47 Como explica Hess, “Although he wrote originally for the Parisian middle class, which 
he called the “head” of the Spiritist movement, his tremendous success during the 1860s 
is rooted in the charismatic appeal he had among the working classes of southern France, 
especially in Lyon, which he referred to as the “heart” of the movement” (62). 
48 Según Burns, “The widened separation of church and state had been forced upon Rome 
by changing European political structures; Rome's own attempts to circumvent those 
changes thus, ironically, failed so badly that they served only to reinforce the church's 
isolation from secular politics” (1127). 
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thought reflection (including telepathy and super-psi), discarnate spirits and several other 
theories” (Moreira 136).49 No obstante, a finales del siglo XIX, médicos, psiquiatras y 
psicólogos argumentaron que no existían explicaciones ni teorías para lo sobrenatural, 
sino que los médiums y otros pacientes, quienes decían hablar con espíritus o estar 
poseídos por ellos, tenían “. . . symptoms that were more like those of mental disease than 
proof of communication with another realm” (Lachapelle 5). Estas críticas dañaron la 
reputación del movimiento, pero no evitaron que el espiritismo se hiciera también 
popular en otros países. 
2.2. EL ESPIRITISMO EN ESPAÑA Y LA LUZ DEL PORVENIR (1879-99) 
El desprestigio de la Iglesia romana crecía en España desde la Constitución de 
1812 por su absolutismo católico. Sin embargo, la doctrina espiritista no se hace visible 
en el país hasta el último cuarto del siglo XIX, apoyada por acontecimientos históricos 
favorables al liberalismo como la Revolución del 68 y la Primera República española del 
73. En noviembre de 1868 la Sociedad Espiritista Española, fundada por Averico Perón, 
empieza a publicar en Madrid la revista mensual El criterio espiritista (1868-78), que ya 
se había publicado anteriormente con otros nombres por temor a la censura.50 Era una de 
las primeras revistas del país en tratar el espiritismo abiertamente, y estaba mayormente 
escrita por varones. El progreso espiritista (1870-71) era otra revista mensual que nace 
                                                 
49 Moreira discute algunas de las hipótesis de Kardec: “Kardec raised and tested several 
hypotheses to explain mediumistic phenomena: fraud, hallucination, a new physical 
force, somnambulism (including unconscious cerebration and clairvoyance), thought 
reflection (including telepathy and super-psi), discarnate spirits and several other 
theories. He accepted that fraud, hallucination, unconscious cerebration and thought 
reflection could explain many phenomena regarded as mediumistic” (136). 
50 La hemeroteca digital presenta la siguiente información: “… el decano del periodismo 
espiritista madrileño, economista, político y periodista Enrique Pastor y Bedoya (1833-
1897) con el seudónimo de Alverico Perón” (Biblioteca Nacional de España). 
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en Zaragoza y que también estaba editada y escrita por hombres principalmente. Sobre 
los años 70 y en adelante, esta nueva doctrina se hizo popular en la península gracias a 
espiritistas como José María Fernández Colavida, a quien llamaban “El Kardec Español” 
(Bogo 52). En Barcelona se funda el centro espiritista Fraternidad Humana en 1872 y 10 
años después se crea La Federación Espiritista, que se haría cargo del periódico El faro 
espiritista, desde 1885 hasta 1889 (Bogo 68). 
De igual forma, muchas mujeres de todas las regiones de España contribuyeron 
también a la propagación del movimiento, sobre todo por medio de la prensa liberal. 
Como explica Cándida Sanz, “. . . la mujer pensadora en España, lucha titánicamente 
para expresar sus ideales por medio de sus actos, por medio de la palabra en los círculos 
donde se lo permiten, y por medio de la prensa” (“La espiritista” 229). Sin duda, la 
andaluza Amalia Domingo Soler (1835-1909) fue la mayor defensora de esta nueva 
doctrina, considerada “the greatest female figure in Hispanic spiritism” (Arkinstall 17) y 
“la cantora del espiritismo” (Bogo 53). La cronista de los pobres: Amalia da título al 
libro de César Bogo, escrito sobre la autora y publicado en 1971. Según Christine 
Arkinstall “Domingo Soler’s association with spiritism, as she herself indicates, began in 
Madrid when she read the spiritist periodical El criterio and Kardec’s works” (28). En su 
autobiografía Memorias de una mujer, Domingo Soler menciona el momento en que 
empieza a interesarse por la doctrina espiritista: “Como un recuerdo de imperecedera 
gratitud copio a continuación el primer artículo que leí en El Criterio, el cual me hizo 
decir: ¡El Espiritismo es la verdad! No llevaba firma y lo siento, ocupaba la primera plana 
del n.o 9 [sic] del año 1872 (67). La redactora comenzó a publicar artículos y poemas, 
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con referencia a esta nueva doctrina, en revistas como La revelación (Alicante) y El 
espiritismo (Sevilla):51 
. . . inmediatamente la envié al director de La Revelación de Alicante, y el 
secretario de la sociedad alicantina me contestó a vuelta de correo ofreciéndome 
las columnas de La Revelación. La alegría que yo sentí entonces fue tan inmensa 
como cuando me vi con los ojos bien abiertos. ¡Escribir en la prensa espiritista! 
(Domingo Soler, Memorias de una mujer 62) 
La librepensadora se puso en contacto por carta con muchos centros, periódicos y 
revistas espiritistas de diferentes regiones de España: “Escribí al director de La 
Fraternidad de Murcia y también me contestó de la manera más afectuosa aconsejándome 
que me entregara incondicionalmente a la propaganda del Espiritismo” (86). Una vez que 
se introdujo en el mundo espírita, ganó gran popularidad y recibió algunas ofertas que 
cambiaron su vida. 
En junio de 1876 Domingo Soler decide mudarse a Barcelona, al aceptar la 
invitación del presidente del círculo espiritista La Buena Nueva, el señor Luis Llach, que 
le ofreció un lugar para vivir libre de renta, a cambio de que empezara una revista 
espiritista (123). Ya asentada en el barrio de Gracia en Barcelona, una Domingo Soler 
más ilustrada en el mundo espírita, funda La Luz del Porvenir el 22 de mayo de 1879, 
con su primera entrega (Bogo 116).52 En la autobiografía de la editora, Domingo Soler 
explica como Luis Llach y Juan Torrents la ayudaron con la financiación, el marketing y 
                                                 
51 “Cuando desde Sevilla me mandaron El Espiritismo encontré que de La Revelación de 
Alicante habían copiado una poesía que dediqué a mi madre en el mes de junio de 1873” 
(Domingo Soler, Memorias 91). 
52 Según explica José Aniorte Alcaraz en la compilación de Salvador Sanchis, “Amalia 
Domingo Soler, dirigió la revista espirita "La Luz Del Porvenir" durante los años 1879 al 
1899” (Sanchis 4). 
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los subscriptores de la revista (Arkinstall 28).53 La editora lo relata en sus Memorias de 
una mujer: “Tú no te inquietes por las denuncias que pueda tener La Luz del Porvenir, tú 
no tienes más que escribir. Torrents pone la parte material, y yo haré la propaganda y 
proporcionaré suscriptores, así que trato hecho” (151). Barcelona, era por aquel entonces 
“. . . una ciudad inmersa en luchas obreras, infiltrada por el modernismo y la bohemia, 
por las corrientes teosóficas y por otras influencias ideológicas propias de la “cultura de 
izquierdas . . . ,” lo que la convertía en el lugar ideal para el surgimiento de revistas como 
La Luz (Ramos 698). 
Según Arkinstall, La Luz del Porvenir “. . . provides insights into the diverse 
positions adopted by Spanish feminists to argue for women’s education and 
emancipation” (18). Esta revista espiritista semanal estaba escrita por mujeres 
librepensadoras y dedicada mayormente a un público lector femenino: “Sí hermanas 
mías, trabajemos sin descanso para el mejoramiento de la humanidad . . .” (González, “La 
mujer” 54). Amalia Domingo llamaba a su revista “La hormiga del espiritismo,” como un 
símbolo del trabajo que las espiritistas hacían para dar a conocer su doctrina y para 
corregir injusticias (Bogo 205). Como explica César Bogo, faltaron 14 números que se 
deberían haber publicado hasta mayo de 1900, y que habrían cerrado “el ciclo de los 
veinte años de vida” de La Luz del Porvenir (207). Sin embargo, la revista tuvo que 
                                                 
53 En 1876 Luis Llach era el presidente del círculo espiritista La Buena Nueva en la villa 
de Gracias, en Barcelona. A su vez, Juan Torrents era un editor que ayudó a financiar la 
revista (Arkinstall 28). 
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cancelar sus publicaciones en noviembre de 1899 por “muy ajustadas razones de fuerza 
mayor” y por falta de dinero por parte de los subscriptores (207).54 
Gracias a esta investigación de archivo, podemos apreciar que cada número de la 
revista constaba con ocho o nueve páginas. Se ofrecían diferentes tipos de secciones en 
cada número. El primer artículo casi siempre estaba escrito por la editora de la revista, 
Amalia Domingo Soler, a menos que se publicara un artículo importante de escritoras 
más conocidas como Carmen de Burgos o Emilia Pardo Bazán, entre otras. La revista 
trataba numerosos temas relacionados con el espiritismo, aunque también otros muchos 
asuntos sociales e incluso políticos. En algunos números nos encontramos con artículos 
titulados “La mujer.” Estos estaban siempre escritos por una autora diferente y cada una 
daba su opinión sobre los cometidos de la mujer en la época. También se encuentran 
artículos instructivos, que buscaban enseñar a la mujer a ser mejor madre y esposa, a 
llegar a ser una librepensadora, y a ser una mejor persona en general. La caridad, la 
ciencia y el progreso eran temas muy tratados en la revista. De vez en cuando, se 
publicaban historias moralistas para convencer a los lectores de que el espiritismo era “La 
mejor creencia” (Domingo Soler, “La mejor creencia” 49). Por otro lado, se escribían 
muchas secciones destinadas a combatir los ataques y sermones de líderes de la Iglesia 
católica, que buscaban hundir el espiritismo. Por tanto, muchos de los escritos tratan del 
fanatismo religioso, refiriéndose a los fieles cegados por el catolicismo. Estos artículos 
criticaban las practicas opresoras de la Iglesia católica tradicional y condenaban sus 
ansias de poder y riqueza a costa de los más desvalidos. Por otro lado, las escritoras de la 
                                                 
54 Según Bogo, “La guerra desatada en esos momentos en Cuba, resta una gran cantidad 
de suscriptores de este país y de Puerto Rico, agravando las cosas” (206). 
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revista también publicaban artículos conmemorativos, en fechas significativas, dedicados 
a personajes importantes en el mundo del espiritismo como Allan Kardec, y a otros 
espiritas barceloneses como D. Antonio Escubós o Tomás Padro, entre otros.55 
Por medio de esta revista se dan a conocer muchas de las mujeres escritoras 
activas a finales del siglo XIX, como Cándida Sanz (Zaragoza), Rita Arañó (Barcelona), 
Isabel Peña (Cádiz), Trinidad González (Andújar), Eugenia Estopa (Gibraltar) y Dolores 
Navas (Córdoba). Así pues, la editora Domingo Soler consiguió apoyo por parte de 
mujeres de distintas regiones de España, e incluso de escritoras latinoamericanas, como 
Simplicia Armstrong de Ramú, de Guayama, Puerto Rico, o Josefa Esparolini y Carrión 
de Gurabo, también en Puerto Rico. La andaluza recibía artículos y escritos, que le 
llegaban por carta de todas partes, y seguidamente eran añadidos a las publicaciones 
semanales de La Luz. Cualquier mujer librepensadora era bienvenida a la revista: tanto 
mujeres que nunca habían publicado nada antes, como escritoras que ya eran algo 
conocidas. Rosario de Acuña y Carmen de Burgos son algunas de las escritoras que 
ganarían experiencia y popularidad gracias a revistas como La Luz. Todas compartían 
también su afán por el espiritismo. Sin embargo, ¿Por qué atraía esta nueva doctrina 
espiritual a cientos de mujeres del país? 
2.3. LA IGUALDAD ESPIRITISTA 
Es evidente que lo que más pudo atraer a las mujeres españolas a la doctrina de 
Kardec era la inclusión del sexo femenino: “El espiritismo se alzó en el periodo de entre 
                                                 
55 Aunque estos personajes, D. Antonio Escubós y Tomás Padro, no sean conocidos en la 
actualidad, debieron ser figuras importantes en el mundo del espiritismo español 
decimonónico. Al menos, lo suficientemente importantes como para que las autoras de la 
revista les dedicaran artículos conmemorativos anualmente.  
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siglos como una de las corrientes defensoras de la igualdad de derechos y deberes entre 
los dos sexos y formó parte del movimiento feminista laico” (Ramos 699).  Incluso en un 
país altamente católico como España la mujer empezaba a revelarse contra su papel de 
ama del hogar, para dejar de ser completamente dependiente del hombre. El espiritismo 
ofrecía a la mujer española un futuro más inclusivo, donde se le prometían igualdad de 
derechos. En El libro de los espíritus (1857) nos encontramos con el apartado “Igualdad 
de derechos del hombre y la mujer,” en el que Kardec hace una serie de preguntas a un 
médium, supuestamente poseído por un espíritu. La conversación se desarrolla del 
siguiente modo: 
817. El hombre y la mujer, ¿son iguales ante Dios y tienen los mismos derechos? 
“¿Acaso Dios no otorgó a ambos la comprensión del bien y del mal, y la facultad 
de progresar?” 
818. ¿A qué se debe la inferioridad moral de la mujer en determinadas regiones? 
“Al dominio injusto y cruel que el hombre ha ejercicio sobre ella. Es un resultado 
de las instituciones sociales y del abuso de la fuerza sobre la debilidad. En los 
hombres poco adelantados desde el punto de vista moral, la fuerza constituye el 
derecho.” (El libro de los espíritus 507-8) 
 
Podemos observar que se culpa directamente al hombre y a las instituciones 
sociales por la inferioridad moral de la mujer. Asimismo, la idea de que “la fuerza otorga 
los derechos” se presenta como un error y un atraso para la sociedad. El hecho de que 
estas ideas vinieran de un espíritu daba una cierta legitimidad a los libros de Kardec, al 
estar de moda en la época las comunicaciones con el más allá. En el mismo apartado, 
Kardec continúa la conversación con el médium, haciendo preguntas específicas sobre la 
debilidad de la mujer: 
819. ¿Con qué objetivo la mujer es físicamente más débil que el hombre? 
“Para asignarle funciones particulares. El hombre es para los trabajos rudos, 
porque es más fuerte. La mujer, para los trabajos delicados. Y ambos lo son para 
ayudarse mutuamente a superar las pruebas de una vida llena de amarguras.” 
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820. La debilidad física de la mujer, ¿no la pone naturalmente bajo la dependencia 
del hombre? 
“Dios ha dado a algunos la fuerza para que protejan al débil y no para que lo 
esclavicen. Dios adecuó la organización de cada ser a las funciones que debe 
cumplir. Si bien ha dado a la mujer menos fuerza física, la dotó al mismo tiempo 
de una mayor sensibilidad, de acuerdo con la delicadeza de las funciones 
maternales y la debilidad de los seres que le ha confiado.” 
821. Las funciones para las cuales la naturaleza ha destinado a la mujer, ¿son tan 
importantes como las reservadas para el hombre? 
“Sí, e incluso más importantes. La mujer es quien imparte al hombre las primeras 
nociones de la vida.” (El libro de los espíritus 509) 
 
En este fragmento, aunque se presentan ideas positivas a favor de la mujer, 
asignándole funciones particulares muy necesarias, se cae nuevamente en el típico 
estereotipo de categorizar a la mujer como sexo sensible, débil y maternal. Esta 
categorización estaba tan interiorizada en la sociedad de la época, que incluso las 
escritoras de La Luz apoyaban este modo de pensar con respecto al sexo femenino: “Solo 
la enseñanza laica puede hacer de la mujer cariñosa hija, amable esposa y digna y 
amorosa madre de familia” (Pavía, “Discurso” 278). El libro de los espíritus no sólo 
señala la importancia de las funciones de la mujer, sino que también exige igualdad de 
derechos entre ambos sexos, algo innovador para el año 1857 en Francia, e incluso años 
después, cuando llegan a España los libros de Kardec. Sin embargo, el creador espiritista 
habla de igualdad de derechos, pero no de igualdad de funciones. Según estas 
conversaciones las mujeres no estaban hechas para hacer los mismos trabajos que los 
hombres, como por ejemplo trabajos físicos: 
822. Dado que los hombres son iguales ante la ley de Dios, ¿deben serlo también 
ante la ley de los hombres? 
“Es el primer principio de la justicia: no hagáis a los otros lo que no querríais que 
os hicieran.” 
[822a] - Según esto, para que una legislación sea perfectamente justa, ¿debe 
consagrar la igualdad de derechos del hombre y la mujer? 
“De derechos, sí. De funciones, no. Es necesario que cada uno tenga un lugar 
determinado. Ocúpese el hombre de lo exterior y la mujer de lo interior, cada cual 
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según sus aptitudes. La ley humana, para ser equitativa, debe consagrar la 
igualdad de derechos del hombre y la mujer. Todo privilegio concedido a uno 
solamente, es contrario a la justicia. La emancipación de la mujer es acorde al 
progreso de la civilización. Su esclavitud va a la par de la barbarie. Por otra parte, 
los sexos sólo existen en la organización física. Dado que los Espíritus pueden 
adoptar uno u otro sexo, no hay diferencia entre ellos en ese aspecto y, por 
consiguiente, deben gozar de los mismos derechos.” (Kardec, El libro de los 
espíritus 509) 
 
El hecho de que Kardec incluyera estas conversaciones en su trabajo es prueba de 
que, de alguna manera, estaba de acuerdo con estas ideas de inclusión de la mujer. Allan 
Kardec se presenta como una persona progresista que cree, no sólo en la ciencia y el 
progreso, sino también en la igualdad de derechos entre el hombre y la mujer, hasta cierto 
punto. Asimismo, sus discípulas españolas comparten también sus ideales de progreso e 
igualdad: “. . . para todos hay una sola ley, y todos tienen derecho á [sic] las mismas 
recompensas” (Sanz de Castellví, “Á Kardec” 19). Aunque Cándida Sanz menciona que 
“todos tienen derecho” a lo mismo, estos derechos no quedan especificados. Esta cita 
podría referirse a derechos como el voto femenino, al derecho a tener una educación 
igualitaria, o a derechos laborales de mujeres mal pagadas que debían trabajar tanto 
dentro como fuera del hogar, entre otros muchos. No obstante, las funciones del sexo 
femenino no necesitaban ser mencionadas, pues toda mujer estaba destinada a seguirlas: 
esposa, madre y ama de casa.  Estas funciones o papeles impuestos estaban implícitos en 
el “contrato social” del contexto español decimonónico. 
Las espiritistas culpan a las escuelas católicas por la opresión que vivía la mujer 
en España. Sin embargo, los hombres en general, tanto padres como esposos, eran 
también responsables de que las mujeres carecieran de libertades y derechos. De acuerdo 
con Mary Daly, padres, amigos, maestros y muchas otras figuras masculinas 
contribuyeron al “socialization process” (2). En definitiva, este proceso opresivo resultó 
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en los “arrangements of a sexually hierarchical society” (2). De esta manera, se comienza 
un contra-proceso de la sociedad tradicional para romper con la dominación masculina. 
Algunas de las escritoras de la revista abordan el asunto del hombre dominante en sus 
artículos, pero la mayoría de ellas lo evita, culpando tan sólo o mayormente a la Iglesia 
católica. 
Por supuesto, era un paso importantísimo enfrentarse a los regímenes patriarcales 
como eran las religiones positivas, iniciando el contra-proceso que buscaba terminar con 
la opresión del sexo femenino. Sin embargo, deshacerse completamente de creencias 
religiosas resultaría en un rechazo general de la sociedad. La mujer española 
decimonónica tenía que ser religiosa. Al salirse de los parámetros de idealización, la 
mujer corría el peligro de convertirse o actuar como ““incoherent” or “discontinuous” 
gendered beings,” que estaba mal visto (Butler 23).56 Sin embargo, ser ateo y no apoyarse 
en ninguna creencia era incluso peor. En el artículo “No soy atea,” Dolores Navas explica 
que por manifestar públicamente que profesa “las civilizadoras y santas doctrinas del 
librepensamiento,” la califican injustamente de atea. Sin embargo, ella se defiende contra 
estas acusaciones diciendo que sí cree en Dios, pero no en el Dios católico (110).57 No les 
importaba ser excluidas por ser mujeres pensadoras, pero no querían ser marginadas por 
completo. Ventajosamente, el espiritismo proporcionó a estas mujeres las herramientas 
                                                 
56 Según Butler, “Inasmuch as “identity” is assured through the stabilizing concepts of 
sex, gender, and sexuality, the very notion of “the person’ is called into question by the 
cultural emergence of those “incoherent” or “discontinuous” gendered beings who appear 
to be persons but who fail to conform to the gendered norms of cultural intelligibility by 
which persons are defined” (23). 
57 Dolores Navas dice así: “Sí; me llaman atea ¿Y por qué? Porque no creo en su Dios. 
¿Más como queréis, desgraciados, que una [sic] alma, enamorada de la Verdad, entusiasta 
de la Belleza y admiradora del Bien, adore á [sic] un Dios que habéis forjado en el 
paroxismo de la soberbia?” (110). 
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para romper con el catolicismo, sin apartarse por completo de la religión. Al ser una 
creencia reciente, el espiritismo admitía a todo tipo de seguidores, por lo que se 
anunciaba como un movimiento más tolerante para atraer a las masas. Por lo tanto, 
aceptaba y apreciaba a las mujeres igualitariamente, y las animaba a desarrollar el 
librepensamiento y la razón, para que llegaran a ser grandes pensadoras. Fue una victoria 
doble, tanto para mujeres como para espiritistas. 
La Iglesia romana era una institución poderosa, por su antigüedad y por apoyarse 
en hechos históricos que nadie se atrevía a contradecir. Las librepensadoras no tenían 
ningún poder dentro del catolicismo, ya que no podían cambiar esas reglas establecidas 
en la antigüedad. Sin embargo, un nuevo dogma religioso como el espiritismo era una 
plataforma estratégica que las mujeres médiums podían usar para reclamar su papel en la 
sociedad y para dar visibilidad a la mujer. Como argumenta Arkinstall,  
. . . spiritism allowed women to articulate indirectly their concerns behind the 
mask of another’s identity. As mediums, women were granted licence to speak 
and represent others, and often, as was the case with Domingo Soler, to write, 
refuting the oppressive norm of feminine silence. (41) 
 
Ciertamente, el espiritismo en España daba nuevas esperanzas a sus fieles y 
brindaba nuevos poderes a la mujer. Por primera vez, se le ofrecían derechos que nunca 
habían poseído antes: el derecho a tener una posición importante y directiva, el derecho a 
expresarse libremente y a publicar y distribuir sus ideas, tanto feministas como 
espiritistas. 
También está claro que, dentro de la doctrina espiritista, y según Kardec, ambos 
sexos “. . . deben gozar de los mismos derechos” (Kardec, El libro de los espíritus 509). 
Aunque estos derechos no se especifiquen con exactitud, ya fuera por temor a represalias 
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o críticas de conservadores, Kardec redactó las teorías espiritistas con la intención de 
inculcar en las masas la necesidad de igualdad entre hombres y mujeres. 
2.4. LENGUAJE ESTILÍSTICO Y ARGUMENTOS ESPIRITISTAS 
Allan Kardec era un personaje muy importante para las escritoras de La Luz, por 
lo que una vez al año estas librepensadoras dedicaban un número o dos para conmemorar 
al creador del movimiento espiritista. Isabel Peña es una de las muchas escritoras que 
rinden tributo a Kardec.58 Peña empieza hablando sobre lo insignificante que es su papel 
en este gran movimiento y describe su participación con el adjetivo de débil: “Ingrata 
sería si dejara de reconocer los inmensos beneficios que te debo, é [sic] indigna de 
contarme en el número de tus discípulos si dejara de unir mi débil voz, al sublime 
cántico, elevado a tu memoria bendecida . . .” (“Á Kardec” 27). Sin embargo, los 
adjetivos que usa para describir al escritor francés son: ilustre filósofo, invicto apóstol de 
la verdad, antorcha luminosa, espíritu poderoso y enérgico, magnánimo, gran Apóstol del 
espiritismo, entre otros (27). De esta manera, vemos como ella misma se describe como 
un ser pequeño y débil en comparación con Kardec, a quien representa como un ser 
superior. Peña era ya consciente del gran número de discípulos de Kardec, y se muestra 
como una humilde seguidora más.  
Asimismo, en estos escritos que hacen tributo al fundador espiritista muchas otras 
escritoras resaltan su postura humilde. Por ejemplo, Rita Arañó nos habla de su “humilde 
pensamiento” al expresar su gratitud a Kardec (“Un recuerdo” 68). De la misma manera, 
                                                 
58 Isabel Peña se dirige a Kadec en uno de sus artículos: “. . . debes contemplar 
conmovido el tributo de admiración y reconocimiento que te rendimos en el mismo día 
que hace 17 años que abandonando este mezquino globo penetrastes [sic] radiante de 
gloria, en el Infinito . . . ” (Peña, “Á Kardec” 27). 
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Cándida Sanz le quita importancia a su propio escrito denominándolo “sencillo,” por 
estar relacionado con el grandioso padre del espiritismo: “A ti, Kardec, dedico este 
sencillo trabajo . . .” (“Á Kardec: Gloria” 20). Humildemente, la autora se disculpa por su 
simple trabajo, aun estando muy por encima de las posibilidades de la mayoría de 
mujeres en España, debido al alto índice de analfabetismo. Sin embargo, el discurso de la 
falsa modestia era una práctica común entre las escritoras de la época. Según Iker 
González-Allende, Carolina Coronado (1820-1911) también hacía uso de la falsa 
modestia estratégicamente, ya que el mero hecho de tener un gran talento con la pluma 
contradecía sus argumentos de inferioridad: “Se puede argüir que cuando Coronado habla 
de su ignorancia y de su falta de conocimientos está siguiendo el tópico de la falsa 
modestia y la poética que se esperaba de la pluma de una mujer en el siglo XIX” (35-45). 
Aunque por un lado las enseñanzas espiritistas les ofrecen la igualdad intelectual, por otro 
lado, ellas mismas siguen practicando un discurso humilde, lo que demuestra que hay una 
gran diferencia entre lo que proclaman y lo que practican. Aunque en privado vivían por 
las enseñanzas emancipadoras, la falsa modestia se observa en su discurso humilde, con 
el que rendían pleitesía a Kardec en público, ya que esto les daba autoridad estratégica 
para seguir escribiendo y hablando sobre los problemas y circunstancias adversas a las 
que se enfrentaban las mujeres. 
Aun superficialmente instruidas, estas escritoras son conscientes de su poca 
educación y lo hacen explícito en sus escritos. En el caso de Arañó, nos encontramos con 
un planteamiento muy honesto pero exagerado: “Hoy es la segunda vez que mi limitada 
inteligencia te dedica un pequeño recuerdo, mis escasos esfuerzos intelectuales, no me 
permiten decirlo con la debida elocuencia y esplendidez que merecen tus virtudes . . .” 
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(“Un recuerdo” 68). La falsa modestia es evidente en ejemplos explícitamente 
hiperbólicos: “. . . para dirigirme á [sic] ti había de usar un lenguaje adecuado á [sic] tu 
talento, lenguaje que yo soy muy lejos de poseer . . .” (68). Expresiones sintácticas 
deficientes y un léxico religioso son indicativos de que no poseían un gran vocabulario 
erudito. No obstante, aunque pueda parecer que estos escritos tenían muchos errores 
ortográficos, en realidad se seguían las pautas y reglas establecidas en siglo XVIII, en 
muchos de los casos. 
Por ejemplo, todas las palabras que terminan en “ion” no iban acentuadas, como 
“religion” o “decision.” En cambio, las vocales sueltas iban acentuadas en circunstancias 
especiales: “La Ortografía de 1763 sostiene que «las vocales a, e, o, u se acentúan cuando 
se encuentran solas formando parte de la oración, con la finalidad de indicar que su 
pronunciación es aislada de las vocales que les puedan anteceder o proseguir . . .” 
(Ramón 146).59 No obstante, la «á» era un caso especial, ya que “Siempre aparece 
acentuada, vaya entre vocales o no” (146). De la misma manera, cabe destacar otros 
errores ortográficos, y la falta y el uso arbitrario de acentos en diferentes palabras, que en 
algunos casos sí que tenía que ver con la educación catequista y limitada de estas 
escritoras, o incluso con comunes errores de imprenta. 
Las librepensadoras se presentan como insignificantes en comparación a 
personajes como Kardec y se disculpan directamente por su limitada inteligencia y falta 
de educación. La figura masculina del siglo XIX era en parte culpable de que las mujeres 
se sintieran intelectualmente inferiores, por los constantes ataques a las librepensadoras, a 
                                                 
59 Según Ramón, “Posteriormente, en 1880, la Academia saca a la luz la décima edición 
de la Gramática con nuevas reglas sobre acentuación que junto con las añadidas en 1911, 
1917, 1952 y 1958, son las que se mantienen hasta la actualidad” (144). 
86 
quienes se referían como las “marisabidillas” (Jiménez Morales 124). Por otro lado, y a 
modo de menospreciar los logros femeninos, la crítica describía a la mujer literata como 
una mera imitadora, no como una productora y creadora. Leopoldo Alas Clarín y Juan 
Valera, críticos literarios de la época, creían abiertamente en la “inferioridad intelectual” 
de las mujeres y siempre se negaron a abrirles las puertas de la academia (Sáez Martínez 
36). Sin embargo, aunque no fueran grandes novelistas, las redactoras de La Luz eran 
conscientes de su importante papel en la sociedad, ya que ayudaban y daban esperanzas a 
muchos otros: 
A mí me sucede con mucha frecuencia, que después de leer alguna obra notable 
experimento una desilusión tan completa respecto a mis escritos, que no tengo 
aliento para tomar la pluma, y cuando mi ánimo está más abatido recibo una carta 
de algún jornalero, o la visita de una pobre mujer que me dice: sobretodo me ha 
encargado mi marido que la felicite en su nombre, porque lo que usted escribe es 
lo que más le gusta, y a mí también: porque (aunque no sé leer) él me lee “la Luz” 
y pasamos muy buenos ratos. A su vez el jornalero me dice por escrito: “la Luz” 
va conmigo al campo y a la hora de la siesta la leo y me gusta mucho su diario, es 
el que entiendo mejor. (Domingo Soler, La Luz 125) 
Es de destacar que muchos de los lectores eran gente de poca educación, por lo 
que cuando la editora recibía este tipo de cartas de felicitación, su autoestima crecía.  El 
hecho de que Domingo Soler cite al jornalero y a su esposa tiene dos funciones: 
ilustrativa y caritativa. De modo que, ella misma, se otorga un carácter de educadora por 
la caridad. Aún sin tener una educación brillante, las librepensadoras de La Luz quieren 
difundir la causa espiritista, aportando sus ideas, experiencias y opiniones propias: “… 
imitando á [sic] la humilde hormiga, quiero llevar un granito de arena para ayudar á [sic] 
levantar el gran pedestal del progreso.” (Arañó, “Un recuerdo” 68). Rita Arañó también 
usa la figura de la hormiga metafóricamente porque es un ser trabajador, pero diminuto 
en el marco general. Una única hormiga no inspiraba respeto. Sin embargo, al igual que 
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este insecto, con la unión y coordinación del sexo femenino se podían acabar con los 
obstáculos que impedían el progreso de las mujeres. 
Rita Arañó también nos dice: “¡Bendito espiritismo! que al débil le haces fuerte” 
(69). Aunque es consciente de que su limitada educación la deja en desventaja con 
relación al hombre, también sabe que el espiritismo le da la posibilidad de expresar sus 
opiniones, y de convertirse en un ser pensante y crítico. Domingo Soler agradece a 
Kardec por las horas más gratas de su vida, porque antes de conocer el espiritismo estaba 
viviendo sin vivir. Ahora la escritora tiene un propósito: “… por ti sé que llegaré a ser 
grande…” (“Á Kardec” 21). Tenían la seguridad de que gracias al espiritismo llegarían a 
ser mujeres fuertes e intelectuales, lo que no se les había permitido hasta entonces, debido 
a la mentalidad patriarcal de las instituciones más dominantes y fanáticas como la Iglesia. 
Para las escritoras de La Luz del Porvenir el espiritismo no era simplemente una 
creencia espiritual o filosofía de vida, sino también una plataforma para dar a conocer sus 
opiniones, posturas y conocimientos, donde sus voces podían ser finalmente escuchadas y 
donde podían aspirar a educar a otras mujeres de su tiempo. Asimismo, el espiritismo 
funcionaba como una herramienta para ayudar caritativamente a los más desvalidos. 
Según Amalia Domingo Soler, las funciones más importantes del movimiento eran la 
caridad y la instrucción, por lo que ofrecían ayuda económica a los pobres y educación a 
los marginados de la sociedad, como la mujer de clase media-baja: 
Ese es el verdadero camino, dar de comer al hambriento, dar de beber al sediento 
y vestir al desnudo; y los buenos espiritistas pueden dar el pan del cuerpo y el pan 
del alma, el primero con la caridad, el segundo con la instruccion [sic]. ¡Dichosos 
aquellos que son útiles á [sic] sus semejantes! (Domingo Soler, “Sígase el mismo 
camino” 400) 
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Es de notar que la escritora emplea un lenguaje de la catequesis, por lo que su 
instrucción en el credo católico queda patente en su estilo. Domingo Soler fue educada 
como católica, lo que influye en su forma de escribir y expresarse. Es llamativo el empleo 
del léxico católico, que aplica al credo espiritista de manera semejante con un estilo 
religioso para guiar a los creyentes por el buen camino. La editora señala que la caridad y 
la educación son las prácticas que alimentan al pobre, reemplazando así la hostia, 
representativa del cuerpo de Cristo. Para todas las espiritistas de La Luz, el socorro al 
prójimo era una de las prioridades de la doctrina: “. . . el espiritismo, no se compone 
solamente de espíritus, que hay algo más grande, más sublime que es hacer el bien, por el 
bien mismo sin esperar ninguna recompensa y seguir aquel lema que dice: hácia [sic] 
Dios por la caridad y la ciencia” (Arañó, “Luchas” 312). Esta última frase, “hácia [sic] 
Dios por la caridad y la ciencia,” era otro lema común para los espiritistas de la época, ya 
que se usa en varias ocasiones por otras escritoras de la revista, como por ejemplo 
Eugenia N. Estopa, en el número 48 del año 1888. 
Es obvio que la ciencia como fuente de progreso también juega un papel 
importante para las escritoras de La Luz: “. . . nuestra filosofía está basada sobre 
cimientos sólidos cuales son; Dios, el alma y la Ciencia” (Bover, “A un impugnador” 
369). Al igual, Rita Arañó nos recuerda que “Jesús fue el depósito de la moralidad, y la 
ciencia, es el depósito de la verdad” (“¡Se fue!” 359). Sin embargo, la ciencia que 
describen es una ciencia que posee “. . . sus propios métodos, puesto que su objetivo no 
es la materia, sino el Espíritu” (Pires 13). Hasta entonces, las cuestiones espirituales eran 
tratadas de manera empírica o fantasiosa. Por ello, Allan Kardec y todos sus seguidores 
presentan la doctrina espiritista con un carácter científico, para atribuirle veracidad, y así, 
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deshacerse de descripciones místicas y sobrenaturales que dañaban la imagen del 
movimiento: 
Nosotros no le damos a nada ni a nadie un tinte mágico ni un carácter milagroso: 
aceptamos todos los efectos como sencillas demostraciones de las leyes naturales, 
y es indiscutible que el Espiritismo con sus manifestaciones ha hecho pensar a 
muchos en lo que nunca habían pensado, y ha desarrollado condiciones que ellos 
ignoraban. (Domingo Soler, La Luz 14) 
Así pues, el espiritismo se presentaba como un movimiento que demostraba una 
nueva realidad tras la muerte. Domingo Soler discute algunos de los beneficios de ser 
espiritista. Narra una historia en la que una familia pierde a su niño y argumenta que “. . . 
sabiendo que los muertos viven, y que los espíritus progresan eternamente, las penas por 
horribles que sean, pierden una gran parte de su intensidad” (“La mejor creencia” 49). 
Por un lado, el espiritismo hace que la pena de perder a alguien sea más llevadera, porque 
“se cree” que el espíritu de uno no desaparece. Por otro lado, pueden llegar a 
comunicarse con sus seres queridos por medio de los médiums, poseídos por los espíritus 
de fallecidos. Por estas razones, la escritora asegura que la madre del niño muerto sólo 
encontrará paz con el estudio de esta nueva doctrina: “Solo el estudio del espiritismo 
podrá dulcificar su pena; es indudablemente la mejor religión . . .” (53). Este argumento 
era una manera estratégica de conseguir más seguidoras femeninas. Este tipo de escrito 
estaba destinado sobre todo a madres. En la mayoría de los casos, una madre haría todo lo 
que estuviera en su poder para proteger y ayudar a sus hijos, incluso renunciar a su 
creencia religiosa tradicional. La posibilidad de hablar con un hijo difunto abría nuevas 
puertas a madres de toda España, y además, les daba esperanzas de reunirse con sus seres 
queridos al morir. Según las librepensadoras de La Luz, la madre era un personaje 
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importantísimo para el progreso de la sociedad, porque era la gran educadora de las 
próximas generaciones. Por ello, buscan tener su cooperación. 
Las espiritistas tienen la certeza de que hay vida tras la muerte, como explica 
también Trinidad González: “. . . nuestros seres queridos de ultratumba no nos 
abandonan, que mas [sic] pronto o mas [sic] tarde, nos reuniremos á [sic] ellos, y nos da 
la seguridad que nada se pierde” (“El espiritismo” 415). Según las redactoras de La Luz, 
son posibles las comunicaciones con los espíritus porque existe la reencarnación y la vida 
tras la muerte. Un espíritu sigue reencarnándose en diferentes cuerpos hasta conseguir la 
perfección: 
Este perfeccionamiento se realiza por medio de la reencarnación, impuesta como 
expiación a unos y como misión a otros. La vida material es una prueba que deben 
sufrir repetidas veces hasta que alcanzan la perfección absoluta, una especie de 
depuratorio del que salen más o menos purificados. (Domingo Soler, La Luz 8) 
Sin embargo, la editora de la revista explica que, aunque la reencarnación es real, 
la identificación exacta de un espíritu es imposible de verificar. Domingo Soler transcribe 
una conversación que tuvo con su supuesta amiga fallecida África Méndez. No está 
segura de la identidad del espíritu, porque como asegura la escritora: “Imposible es la 
identificación de los espíritus, pero no el recibir su comunicación . . .” (Domingo Soler, 
“Querer” 393). Este planteamiento contradice los escritos de Kardec, donde aseguró 
comunicarse con los espíritus de personajes tan importantes como Sócrates, Platón o 
Benjamín Franklin. La editora revela que se puede teorizar sobre sus identidades, pero 
que es imposible saber si un espíritu es de verdad quien dice ser. Las espiritistas intentan 
convencer a sus seguidores de la existencia de comunicaciones con el más allá, pero son 
sinceras a la hora de explicar que es imposible averiguar la identidad real de un espíritu. 
Al igual que los embaucadores en la tierra, los espíritus podían hacerse pasar por otras 
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personas, y no había manera de impedirlo. Según este mismo planteamiento, era 
imposible saber si un médium estaba poseído por un espíritu o si pretendía estarlo. Por 
ello, Domingo Soler hace explícito que sólo tiene en cuenta las comunicaciones de 
espíritus con argumentos y explicaciones razonables: “yo no acepto de los espíritus más 
que aquello que está conforme con mi razón” (ctd. en Otega 232). Por ello, debemos 
tener en cuenta que la editora apoyaba las ideas transcritas en la revista porque iban en 
pro del progreso y la razón. 
No obstante, en ocasiones, los argumentos de la revista no eran enteramente 
convincentes. El lenguaje metafórico que utilizaban era demasiado poético y romántico, 
lo que impedía la claridad de significados: “. . . el espiritismo bien comprendido es la 
vida, es fuente inagotable de beneficios, donde el fatigado peregrino apaga su sed, es el 
todo para nuestro progreso . . .” (Arañó, “Luchas de la vida” 311). En este caso, Rita 
Arañó usa un lenguaje ornamental que describe el espiritismo como la vida y el todo para 
nuestro progreso, pero deja a la lectora preguntándose ¿Y por qué? Asimismo, menciona 
una fuente inagotable de beneficios, pero en realidad no los explica ni los identifica. De 
la misma manera, Trinidad González nos dice “Estudiemos el espiritismo que es la 
fuente, que todas las verdades encierra” (“El espiritismo” 415). Sin embargo, estas 
verdades parecen ser ideales religiosos sin pruebas factuales más que verdades. El lema 
“el espiritismo es verdad” se comparte a menudo en la revista sin explicarse por qué. En 
otro artículo sobre la libertad, González anima a estudiar el espiritismo porque es la base 




Estudiemos el Espiritismo que en él se encierran todos los principios de moral, es 
la base de la libertad, de la fraternidad, de las ciencias todas, en él se reasume 
todo lo bueno, todo lo bello, todo lo sublime, en él se encuentra lo pasado, el 
presente, y algo del porvenir. . . . (“¡Libertad!” 311) 
Las ideas que se presentan para convencer al lector de que el espiritismo es “la 
mejor creencia” no parecen ser lo suficientemente satisfactorias. Aunque es verdad que la 
revista iba dirigida a la mujer principalmente, en muchas ocasiones se distribuía en 
ambientes de clase baja, de pobreza y de gente sin mucha educación para darles 
esperanzas. Según Arkinstall, La Luz se distribuía en prisiones y era “. . . acknowledged 
by inmates as performing a redemptive function, offering them hope and consolation” 
(29). Por tanto, quizás los argumentos no eran tan importantes para ellos como el 
consuelo que recibían del espiritismo. Se reitera que el espiritismo es “todo lo bueno, 
todo lo bello, todo lo sublime,” lo que resulta ser una definición simple, ornamental, y 
poco trabajada, y que, al fin y al cabo, no aporta ninguna información útil de por qué 
(311). De la misma manera, Rita Arañó nos explica que “. . . sin la idea del más allá el 
hombre se cruzaría de brazos y diría: nada poseo, nada espero, y con esa idea se 
estacionaría, y no debe estacionarse nunca . . .” (“Un recuerdo” 68). Por lo que podemos 
ver, la autora desarrolla un argumento poco elaborado, argumentando que sin el 
espiritismo el hombre no podría sobrevivir en la tierra.  
Igualmente, Eugenia Estopa indica que esta doctrina intenta transformar a las 
personas de malas a buenas: “El espiritismo procura hacer de una persona mala otra 
buena, de una buena otra mejor; pero no por transición brusca, porque esto es imposible, 
sino gradual y paulatinamente” (“Carta” 239). Según este planteamiento simplista, 
debemos suponer que el espiritismo hace a las personas mejores por medio de la caridad, 
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y que todos aquellos que estudien esta doctrina se harán personas buenas. No obstante, no 
se explica cómo convertir a las personas en seres caritativos por medio del espiritismo. 
Quizás, este modo de no presentar argumentos convincentes y críticos tenga que 
ver con el hecho de que la mayoría de las espiritistas nombradas no habían recibido 
educación, y cuando la tenían, era mayormente de forma autodidacta, religiosa o 
superficial. Además, muchas de las escritoras de La Luz son conscientes de su limitada 
educación, por lo que todas ellas consideran la instrucción para la mujer como uno de los 
derechos más fundamentales. Sin embargo, no hay duda de que estaban plenamente 
entregadas a la causa espiritista, aunque en ocasiones sus argumentos no fueran 
completamente convincentes. Su pasión y su empeño en difundir el espiritismo era lo que 
atraía a sus lectoras y lectores, más que sus argumentos. Por tanto, cabe pensar que estas 
mujeres usaban la doctrina espiritista estratégicamente como forma de crear un espacio 
femenino, donde compartir sus ideas y conseguir más visibilidad en la sociedad española. 
Por fin tenían una voz que les permitía defenderse contra aquellos que las reducían a 
sirvientas del hogar. El mayor problema al que se enfrentaban era que la mayoría de 
mujeres de la época aún vivía bajo tales condiciones de dependencia, analfabetismo y 
fanatismo, debido a instituciones como la Iglesia. 
El fanatismo religioso era al igual un tema muy tratado por las escritoras de la 
revista, que condenaban a la Iglesia católica y a todos sus seguidores, por mantener a la 
mujer en el más puro retraso, en todos los sentidos de la vida. Por estas y otras razones, 
comenzaría en España el proceso de secularización y laicidad, ya iniciado en Francia por 
la trayectoria revolucionaria de 1789. 
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2.5. EL FANATISMO RELIGIOSO: LA IGLESIA CATÓLICA 
Según María Dolores Ramos, “El debate en torno a la construcción del Estado 
laico y la secularización de las pautas de vida adquirió a lo largo del siglo XIX un 
profundo acento francés” (690). Ya en 1850, Víctor Hugo, quien sería años después uno 
de los principales representantes del espiritismo, pronunció en la Asamblea Nacional un 
discurso que animaría “… el debate sobre la laicidad durante décadas: la diferencia entre 
la vivencia religiosa y el clericalismo; La separación de la Iglesia y el Estado” (690). El 
espiritismo en España es otro de los movimientos anticlericales originados en su país 
vecino, así como el racionalismo, el universalismo, la masonería, el librepensamiento y el 
republicanismo, entre otros muchos (696). Como explica Ramos, Menéndez Pelayo veía 
el espiritismo como un dogma con pretensiones ambiciosas que lanzaba ataques hostiles 
y directos hacia la Iglesia católica (698).60 Sin embargo, en muchas ocasiones los 
espiritistas simplemente se veían forzados a defenderse de las críticas de la Iglesia, que 
no toleraba competidores. La nueva doctrina espiritista fue una de las fuentes más 
eficaces de publicidad anti-católica (698). Este proceso de secularización de las 
sociedades, originado a finales del siglo XVIII y principios del XIX en países como 
Francia, llegaría a España más tarde con la revolución popular, la Gloriosa (1868), y 
subsiguiente proclamación de la Primera República anti-monárquica (1873), pruebas 
evidentes de su difusión. 
                                                 
60 Ramos cita a Menéndez Pelayo por mencionar el espiritismo en su Historia de los 
heterodoxos españoles (II, Madrid, 1407): “. . . sus ambiciosas pretensiones dogmáticas y 
abierta hostilidad hacia la Iglesia, que lo convertían en uno de los focos más eficaces de 
propaganda anticatólica” (ctd. en Ramos 698). 
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La Iglesia católica era responsable en gran parte de la situación de opresión en la 
que se encontraba la mujer aún en el siglo XIX. Según Rosemary Radford Ruether, el 
catolicismo había “. . . betrayed Christ by preaching a theology of female silencing and 
subordination” (7). En su artículo “La mujer,” Rita Arañó de Peydro discute el abandono 
social y la falta de instrucción del sexo femenino. Propone preguntas serias con respecto 
a la subordinación de la mujer en la sociedad de la época: 
¿Porqué [sic] la mujer no ha de tener los mismos derechos del [sic] hombre? Nos 
preguntamos. ¿No es un ser igual á [sic] él? ¿Porqué [sic] esa especie de antipatía 
esa indiferencia, que entre ambos existe? … si al fin y al cabo no pueden el uno ni 
el otro vivir separados . . . . (“La mujer” 46) 
La escritora identifica la religión católica como la causa principal del atraso, de la 
ignorancia y de la falta de educación de las mujeres. Afirma que deben el poco progreso 
recorrido hasta el momento al racionalismo. Según Arañó, los sacerdotes católicos 
convencían a las jóvenes de nunca amar a nadie más que a Dios, y exagera diciendo que 
amar a cualquier otra figura masculina sería pecado a los ojos del Señor. Según la autora, 
la Iglesia católica formaba ejércitos de mujeres que sólo seguían la palabra de Dios, a 
través de las órdenes manipuladoras de los sacerdotes y de otras autoridades religiosas. 
De esta manera, la Iglesia reclutaba a estas jóvenes porque eran los miembros más 
ignorantes, analfabetos e intelectualmente incapacitados de la sociedad: “. . . los índices 
de analfabetismo general entre la población española en 1845 eran del 90% de la 
población y en 1860 del 75%, que en el caso de las mujeres ascendía, en este mismo año, 
al 90%” (Fernández 10). Aunque la mayor parte de mujeres eran analfabetas, está claro 
que la revista La Luz se leía, ya fuera en tertulias conjuntas espiritistas o en otros países 
hispanos, o de lo contrario no se habría seguido publicando semanalmente por tanto 
tiempo. A los sacerdotes no les convenía que las mujeres fueran seres pensantes, así que 
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perpetuaban su analfabetismo para que fuera más fácil convencerlas de que siguieran 
ciegamente las órdenes clericales: “¿Por que [sic] se han empeñado las escuelas católicas 
en negarle la libertad de pensar?” (“Arañó, “La mujer” 47). Es obvio que, sin grandes 
pensadoras, la Iglesia podía moldearlas a su antojo. 
Como explica Pilar Ballarín, la educación de la mujer decimonónica consistía en 
“conocimientos prácticos y útiles” para la familia y en “coser y callar” (2001 51). Como 
ya vismo, las pocas escuelas disponibles para la mujer en aquella época eran “escuelas 
católicas y fanáticas” donde se la enseñaba a obedecer, sin que pudiera hacer preguntas ni 
opinarar (“Arañó, “La mujer” 47). Por tanto, se compartía a menudo en la revista la 
insistente necesidad de una educación laica para la mujer.61 Según la autora, las escuelas 
católicas no pueden ayudar a las mujeres pensadoras, ya que no les permiten razonar por 
sí mismas: “. . . la mujer necesita pensar y analizar las cosas bajo su verdadero punto de 
vista: ya le dan libros más en cambio le dicen lee, pero no estudies” (47). Arañó reitera 
que las jóvenes no debían escuchar a los sacerdotes, sino a sus queridos padres y maridos 
“cariñosos,” ya que sólo ellos las conocían como “un libro abierto,” y siempre sabían lo 
que era mejor para ellas (47). La redactora da a entender que sólo los padres o maridos 
tienen derecho a corregir los defectos, imperfecciones y errores de sus hijas o esposas 
(47). Sin embargo, la opresión de padres y maridos era a veces incluso más sofocadora. 
Las librepensadoras sabían que era necesario enfrentarse al poder de la Iglesia católica 
para poder progresar, pero aun defendían el papel del padre y el marido en muchas 
ocasiones. 
                                                 
61 El tema de la educación y el contexto educativo de la España decimonónica se tratará 
en el cuarto capítulo más en profundidad.  
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No obstante, y como explica Emilia Pardo Bazán, era preciso igualmente 
identificar al hombre como la principal causa de opresión de la mujer: “. . . los defectos 
de la mujer española, dado su estado social, en gran parte deben achacarse al hombre, que 
es, por decirlo así, quien modela y esculpe el alma femenina” (26). Ambas, Arañó y 
Pardo Bazán, tenían razón. Tanto la Iglesia católica como el hombre poseían el poder que 
oprimía a la mujer. Cada escritora ataca a un bando diferente, estratégicamente y en 
concordancia a su clase y estatus social. 
Emilia Pardo Bazán no podía criticar directamente a la Iglesia católica por su 
origen de duquesa y estatus burgués. Sin embargo, sí podía atacar al hombre en general, 
que es la principal figura opresora que contralaba tanto la Iglesia como el Estado. No 
obstante, Rita Arañó y otras espiritistas escogen una táctica diferente para conseguir sus 
objetivos. La mayoría de ellas afirman creer plenamente en el juicio de padres y maridos 
para educar a hijas y esposas. Son conscientes de que necesitan la ayuda y el poder del 
hombre en la sociedad para educar igualitariamente a la mujer, así que optan por confiar 
en sus familiares, desconfiando plenamente de la Iglesia que tan poco las ha favorecido 
en el pasado. Estratégicamente, se apoyan en la figura del hombre para conseguir una 
educación igualitaria, y alegan querer usar tal instrucción para servir mejor a sus familias. 
Al contrario, el objetivo de Emilia Pardo Bazán nunca fue el de educar a la mujer 
española, sino el de introducirse en el mundo intelectual del hombre para mostrar su 
talento único y demostrar que algunas mujeres poseían un gran coeficiente intelectual y 
literario: “Es obvio que Pardo saca partido de esa exclusividad de ser única y en todo 
momento quiere diferenciarse de las literatas de su época” (Sáez Martínez 47). Así pues, 
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las espiritistas lideraban un plan a grande escala para beneficiar al sexo femenino, 
mientras que Pardo Bazán aspiraba a conseguir objetivos más personales. 
2.6. LA INTROMISIÓN DEL CLERO EN EL ÁMBITO FAMILIAR 
La constante intromisión en la privacidad de la familia es otro motivo por el cual 
las espiritistas critican a la Iglesia católica. La Luz condena a aquellas personas fanáticas 
que seguían ciegamente los mandatos de la Iglesia, incluso cuando causaban riñas 
familiares. Muy a menudo en la revista se publicaban historias que reprochaban las 
prácticas de los confesores católicos, que podían influir negativamente en la esfera 
privada de determinadas familias. En el artículo “Influencia del fanatismo religioso,” Rita 
Arañó relata dos historias dirigidas a sus “jóvenes lectoras” (117). La primera trata sobre 
Vicenta, una chica que, debido al fanatismo religioso, se interna en un convento a muy 
temprana edad, abandonando a su anciano padre que hasta entonces la idolatraba. 
Desafortunadamente, el pobre padre muere dos meses después, aparentemente a 
consecuencia del sufrimiento que le causa la marcha de su hija: “. . . el fanatismo 
religioso, te arrebató á [sic] tú [sic] querida hija, siendo tú víctima de él, ¡cuantos y 
cuantos males ocasiona su fatal influencia!” (118). Con este final, la escritora culpa a la 
Iglesia católica de esta muerte innecesaria. 
La segunda historia trata sobre Cecilia, otra chica que decide meterse a un 
convento debido a la corrosiva influencia de su confesor, que le pide que se olvide de su 
pretendiente Luis. Cuando Cecilia le cuenta al pobre enamorado sus intenciones de 
enclaustrarse Luis se queda petrificado y cae sin sentido al suelo. Tras su muerte, Cecilia 
entra en una gran depresión y dice ver el fantasma de Luis. Sin embargo, sus amigas le 
hablan sobre el espiritismo, y le dan el libro de Kardec, que asegura que los espíritus de 
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los fallecidos no desaparecen. Rita Arañó cuenta estas dos historias basadas en hechos 
reales, asegurando haber conocido a Vicenta y Cecilia en persona. Son claramente una 
forma de criticar estratégicamente al clero. La intención de la autora es de alertar a la 
gente de la malicia del catolicismo, y al mismo tiempo, de exponer las bondades y 
beneficios del espiritismo. Aunque con la muerte del novio de Cecilia hay “una víctima 
más,” esta historia termina con un final más feliz, porque al aprender del espiritismo, 
Cecilia se aleja finalmente del fanatismo religioso que la incapacitaba (120). 
De la misma manera, Isabel Peña describe el fanatismo religioso como una 
“especie de sombra fatídica, que se antepone a la armonía del hogar y al goce purísimo de 
la vida íntima, es el enemigo capital de la paz doméstica . . .” (“Consecuencias” 329). 
Peña es otra de las escritoras que relatan historias personales relacionadas con el 
fanatismo. Según ella, estas historias son la justificación verdadera de que el fanatismo 
religioso es pernicioso para la sociedad: “. . . para demostrar la verdad de nuestras 
aseveraciones, para probar que no hay exageración en los juicios emitidos . . .” (330). 
Isabel Peña cuenta la historia de Elena, una joven cegada por su confesor católico. Este 
sacerdote le había convencido para internarse en un convento, a pesar de las advertencias 
de su padre, su novio y sus amigas, que condenaban cierta decisión. Finalmente, Elena 
cae en el engaño de la Iglesia y termina enclaustrándose de por vida. La advertencia de 
Isabel Peña al lector es directa: “No permitan los padres que sus hijos sean educados bajo 
la tutela de ningún sacerdote de las religiones positivas que tantos males causan al 
individuo, á [sic] la familia y á [sic] la sociedad” (333). En este caso, la escritora intenta 
frenar el problema de raíz, alertando a los padres del daño que puede llegar a hacer la 
religión a sus familias.  
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En este contexto, se presenta a las mujeres como los sujetos más vulnerables y 
negativamente influenciados por la Iglesia. En la historia de Elena, su padre Don Pablo y 
su madre tienen también problemas de pareja debido a la intromisión del sacerdote en sus 
vidas. Según Peña, la esposa de Don Pablo, que estaba “. . . fanatizada en sumo grado, 
abandonaba por una asidua asistencia á [sic] los divinos oficios las atenciones y deberes 
que exigen de ella su estado de esposa y madre . . .” (330). Además, su confesor católico 
la había puesto en contra de su marido por ser “un hereje,” ya que Don Pablo era según él 
“un enemigo de la religión” (331). Aunque el hombre de familia no se deja influenciar 
por la Iglesia, sufre las consecuencias del fanatismo de su hija y de su esposa, que lo 
sumen en la más “profunda amargura” (331). 
La historia de Elena termina con la muerte del padre poco después, debido al 
sufrimiento de perder a su única hija, que termina en un convento. Isabel Peña nos cuenta 
también que “Su esposa murió despues [sic] legando á [sic] la iglesia una regular fortuna 
y dejando perecer de miseria á [sic] sus parientes mas [sic] próximos” (333). Peña critica 
el poder y el dominio de la Iglesia, que ponía en contra y separaba a familias, para 
enriquecerse a costa de sus fieles fanáticos. 
2.7. LAS RIQUEZAS Y LOS TEMPLOS 
Asimismo, Dolores Navas argumenta que la religión católica está “. . . impuesta 
por el egoísmo y afán de dominación de determinada clase…” (“Á una jóven católica” 
30). Navas se refiere a “la clase” de la Iglesia, como un ‘tipo’ determinado de gente o una 
clase social. En la España decimonónica, el clero poseía todavía muchas riquezas, gracias 
en muchos casos a obsequios de sus obcecados súbditos. Por tanto, la espiritista Pujol se 
niega a “. . . estar bajo el dominio de un santon [sic] que autorize [sic] todas estas 
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ridiculeces y viva en un palacio amurallado, construido con el oro de unos cuantos 
fanáticos, á [sic] guisa de Jefe Supremo de la nueva iglesia” (Pujol, “Los Pseudo-
Espiritistas” 291). Pujol reprocha la dominación de la clase adinerada religiosa y culpa 
también a los fieles de la Iglesia, que la enriquecen, y al mismo tiempo la hacen más 
fuerte. Trinidad González condena a los “católicos, apostólicos romanos” que “. . . son 
avaros por instinto, y siempre se encuentran sedientos de oro” (“La iglesia católica” 227). 
Como es evidente, las espiritistas relacionan la Iglesia católica con oro y riquezas, pero 
además, la asocian con la avaricia y la ambición, condenando su falta de caridad. Por 
ello, González también califica a los católicos de hipócritas, por ser “. . . incapaces de 
sacrificarse por uno ó [sic] muchos de los que les favorecen” (227). De este modo, se 
reprocha la hipocresía del clero, que no ayuda ni siquiera a sus seguidores. 
Las espiritistas creen en Dios, pero no creen en templos, imágenes o figuras 
creadas por el hombre: “Sí quiero prestarle adoración, no voy á [sic] encerrarme en 
oscuro templo, para formular rutinarias palabras ante una imagen de metal ó [sic] barro, 
en la que el hombre cree haber encerrado la Divinidad” (Navas, “No soy atea” 112). 
Además, también condenan el despilfarro de dinero que la Iglesia destina a cuadros y 
figuras religiosas. En el escrito “La idea de Dios,” Domingo Soler comparte sus ideas 
sobre el uso equivocado de riquezas: 
¿No es amargamente triste entrar en la iglesia… y ver tantos pobres acurrucados a 
los lados de las puertas, pálidos y harapientos, y a cincuenta pasos ver a las 
imágenes ricamente vestidas, adornadas con preciosas joyas, y algunas de ellas 
que el vulgo cree milagrosas, rodeadas de diversos objetos en testimonio del 
milagro que hicieron? ¿No es doloroso ver tanto dinero gastado inútilmente, y a 
tanto infeliz que al pie de aquellos altares se muere de hambre y de frío? (232) 
De esta manera, se señala el despilfarro de la Iglesia en objetos materiales y 
templos, que en realidad no benefician a nadie. Es un llamamiento dirigido a esta 
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institución religiosa, para que distribuya mejor sus riquezas a favor de los pobres. 
Domingo Soler lo explica de la siguiente manera: “Creemos que se debe adorar a Dios 
amando y practicando el bien, y para ello no hay necesidad de templos ni de sacerdotes, 
siendo su mejor altar el corazón del ser virtuoso, y su mejor culto una moralidad 
intachable” (Domingo Soler, La Luz del Porvenir: Amalia 7). Sin embargo, las 
espiritistas no condenan todas las religiones. Domingo Soler hace explícito su agrado por 
los protestantes: 
Cuando no conocíamos el Espiritismo y entrábamos en el templo, nos 
impresionaba personalmente el lujo de las imágenes. Nosotros queríamos algo 
más grave, más elevado, más inmaterial. Por esto las capillas protestantes con sus 
paredes desnudas, sus salmos y su biblia nos agradaron muchísimo más, y al 
pastor con su toga, con ese traje ennoblecido por los doctores de todas las 
ciencias, lo encontrábamos más digno, más severo, más propio, más respetable, 
más en armonía con la época actual, positivista por excelencia, racionalista en 
grado máximo. (“La idea de Dios” 232) 
El protestantismo se acerca más al espiritismo por no abusar de riquezas para 
embellecer la religión. Las espiritistas celebran la simpleza y la austeridad de esta 
religión. Al igual que con los protestantes, Domingo Soler cree que toda persona debe 
tener derecho a casarse, incluso los sacerdotes: “Le queremos casado, rodeado de su 
familia como el pastor protestante” (233). Piensa que mantener a los sacerdotes en 
abstinencia es condenarlos a una vida innatural, que en definitiva los hace infelices. 
2.8. LAS PLAGAS DEL ESPIRITISMO 
Las espiritistas de La Luz del Porvenir respetan otras religiones, a menos que se 
aprovechen de unos para beneficio propio o despilfarren el dinero sin pensar en los más 
necesitados. La mayor disputa la tienen con la Iglesia católica. Trinidad González la 
describe como “. . . la plaga más grande que pudiera haber caído sobre la sociedad” (“La 
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iglesia católica” 227). Sin embargo, las redactoras reconocen al igual otras plagas 
maléficas, como los creyentes espiritistas ignorantes, que las hacen quedar en mal lugar: 
Entre las plagas del espiritismo, figuran en primera línea los médiums ignorantes, 
aquellos que con una fé [sic] inmensa, creyendo que cada espíritu es mejor que 
Cristo, escuchan con el mayor recogimiento las palabras que les dictan los seres 
de ultratumba, copiándolas con verdadera veneración, aunque quede muy mal 
librada la gramática y sea un escrito, como se dice vulgarmente, sin piés [sic] ni 
cabeza. (Domingo Soler, “Las plagas” 405) 
Domingo Soler cree necesario ser selectivos a la hora de encontrar médiums, que 
sepan tratar la información recibida de los espíritus con cierto rigor. Según la editora, es 
importante tomarse el espiritismo como algo serio y encontrar a personas cualificadas. 
Alguien que siga al pie de la letra los mandatos de cualquier espíritu puede tener malas 
consecuencias: “La ciega credulidad en los mandatos de los espíritus, es la muerte de la 
razón y dé [sic] la dignidad humana” (“Las plagas” 407). Además, no sólo desconfía de 
los espíritus, sino también de los que dicen comunicarse con ellos. Se queja de los 
espiritistas poco instruidos o los falsos médiums, y de los malos centros espiritistas: 
. . . donde el Presidente y los concurrentes, sean unos venditos de Dios que hayan 
dejado los santos de barro para postrarse humildemente y recibir las 
comunicaciones de Santa Teresa, (que es una santa que siempre la traen á [sic] 
retortero en los malos centros espiritistas,) lo mismo que á [sic] la Magdalena, 
San Juan, San Pedro y otros varios santos de la corte celestial, que siempre están 
conversando con los espiritistas sobrados de buena fé [sic] y faltados de sentido 
común; porque se necesitan muy buenas tragaderas para aceptar comunicaciones 
cuyo lenguaje ramplon [sic] está muy lejos de asemejarse al que usaban aquellos 
espíritus cuando estaban en la tierra (“Las plagas” 406) 
Domingo Soler critica a los espiritistas que aún están demasiado influenciados por 
la Iglesia católica, por adorar estatuillas religiosas y por tener sospechosas 
comunicaciones únicamente con Santos populares o pertenecientes al Nuevo Testamento. 
Asimismo, hace una crítica a los médiums falsos, ya que deja entender que algunas de 
estas comunicaciones eran inventadas debido al lenguaje usado que no encajaba con los 
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espíritus que decían representar. Redactoras como ella acusan a los médiums falsos e 
ignorantes que quitaban credibilidad al movimiento espiritista: “La mediumnidad en 
ciertos séres [sic] es una verdadera calamidad . . .” (405). Sin embargo, Amalia Domingo 
continúa hablando sobre otra plaga para el espiritismo. Los llama los “apóstoles,” que 
son: 
. . . seres ignorantes la mayor parte de ellos, algunos de muy buena intención, que 
se creen los continuadores de la obra de Cristo, y otros, (que son los más) no son 
otra cosa que unos pacíficos vividores que prefieren la vida del azar y de la 
holganza á [sic] la sujeción del trabajo y al cumplimiento del deber . . . (“Las 
plagas” 407) 
De esta manera, podemos ver como la caridad y el trabajo son cualidades muy 
alabadas por Domingo Soler. En definitiva, se defiende que toda persona debe ser 
caritativa y debe trabajar duro para conseguir sus objetivos, y para ayudar así a los 
necesitados y desvalidos que no pueden trabajar, por deficiencias, problemas económicos 
o por dificultades de la vida. Para Domingo Soler, el trabajo es un medio de perfeccionar 
la inteligencia del hombre: 
¿Por qué es impuesto el trabajo al hombre?. 
Es consecuencia de su naturaleza corporal, una expiación y al mismo tiempo un 
medio de perfeccionar su inteligencia. Sin el trabajo, el hombre no saldría de la 
infancia de la inteligencia y por esto solo a su trabajo y actividad debe la 
subsistencia, la seguridad y el bienestar. (Domingo Soler, La Luz 18) 
 
La labor regeneradora de Domingo Soler es importante para muchas de sus 
lectoras, porque su objetivo no era trabajar incesantemente con el único fin de 
mantenerse, sino también ayudar cuanto podía a las necesitadas y necesitados. La editora 
de la revista pasó épocas muy duras debido a sus problemas de vista, que la impedían 
dedicarse a la costura para poder mantenerse: “Todo lo veo cubierto de una espesa 
neblina. Quiero coser y parece que me clavaran agujas en los ojos” (ctd. en Bogo 65). Sin 
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embargo, siempre siguió trabajando en pro del progreso y la libertad, e incluso cuando ya 
no podía coser, nunca dejó de escribir. Se tomaba muy en serio el liberalismo del siglo 
XIX, que además incorporaba en sus escritos, haciéndose valer tanto como autora como 
defensora del espiritismo. Tanto ella como otras librepensadoras, condenan a los 
vividores que se dedican a holgazanear en vez de trabajar o cumplir con el deber del buen 
cristiano. Tampoco aceptan a aquellos fanáticos que siguen una religión ciegamente sin 
pensar ni analizar; sin progresar ni razonar; simplemente aceptando una verdad sin 
discutirla: 
El Espiritismo no es para los oscurantistas. 
No es para los fanáticos. 
No es para los hombres que no tienen voluntad propia. 
Es, sí, para los librepensadores. 
Para los racionalistas religiosos que no convierten su razón en ley, sino que 
anteponen una razón suprema al raciocinio de su inteligencia. 
Es para las almas que tienen sed de verdad. (Domingo Soler, La Luz 17) 
 
Así pues, se muestra que la ideología espiritista es una creencia que anima a sus 
fieles a pensar por sí mismos y los anima a hacer el bien. Según el espiritismo, el 
librepensamiento es el elemento principal que hace una religión inclusiva e igualitaria 
entre sus miembros. Las espiritistas usan el librepensamiento como un arma cargada. El 
librepensamiento es la justificación con la que validan su religión y su Dios, y condenan a 
la Iglesia católica por representar a un Dios fanático y supersticioso: 
Esta es nuestra religión, cuyo Dios es el del perdon, [sic] el de la bondad 
indefinida, el del progreso y de la lógica; y no ese Dios del fanatismo y la 
superstición, cruel é [sic] iracundo, fulminando el rayo y el exterminio, castigando 
á [sic] sus hijos con inundaciones, terremotos y epidémias [sic]; ese Dios pequeño 
y mezquino, tan lleno de debilidades como el hombre, no cabe por ningun [sic] 
concepto en la mente de los libre-pensadores” (Sanz, “Nuestro deseo” 296). 
Por tanto, la colaboradora Cándida Sanz de Castellví argumenta que su Dios no es 
culpable de los desastres naturales y desgracias del planeta, que según el catolicismo, son 
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castigos del cielo por los pecados del hombre. Los librepensadores contradicen este tipo 
de razonamientos de la Iglesia, que recurre a la política del miedo para mantener 
obedientes a todos sus fieles. Como ya se comentó anteriormente, la mujer sin educación 
era normalmente la más vulnerable a los falsos argumentos de los sacerdotes. El 
fanatismo religioso mantiene a las mujeres de la sociedad española en un continuo 
retraso. Sin embargo, las espiritistas luchan contra este fanatismo, educando a la mujer y 
guiándola por un camino más inclusivo y menos opresivo: “Ama el estudio con ardor 
sacrosanto y con el estudio la ciencia, y con la ciencia la verdad, y con la verdad el bien, 
y con el bien la justicia” (Domingo Soler, La Luz 78). La editora de La Luz pide justicia 
para la sociedad española del siglo XIX, sabiendo que el primer paso era acabar con las 
plagas, el fanatismo religioso, y las instituciones como la Iglesia católica, que impedían el 
progreso de la mujer. Como todas ellas, Cándida Sanz de Castellví pide a sus lectores, y 
sobre todo a los hombres, que empiecen por cambiar la errónea concepción que la gente 
tiene de la mujer: “Mira en la mujer á [sic] tu compañera, no á [sic] tu esclava” 
(“Cristianos y herejes” 249-251)62. Como ya se comentó, las espiritistas son conscientes 
de que necesitan la ayuda del hombre para enmendar la situación de desigualdad entre los 
sexos, por lo que el primer paso es convencerlo del potencial de la mujer. De esta 
manera, las escritoras de La Luz esperan cambiar la manera en que la gente ve a la mujer, 
por medio de sus escritos y de sus ideas, y por medio del espiritismo, que les ofrece una 
nueva plataforma para poder expresar sus ideas libremente y para moldear a la nueva 
mujer de finales de siglo. 
 
                                                 
62 De nuevo, se usa la hipérbole de esclavitud para referirse a la mujer blanca. 
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2.9. CONCLUSIONES SOBRE EL ESPIRITISMO 
Lynn Sharp explica que “Reincarnation and spiritism offered a secular version of 
spirituality popular with those who may have wanted to reject Catholicism in favor of 
science but definitely wanted to retain a deep-seated religious outlook on the world” (xii). 
Sin embargo, podemos argumentar que el espiritismo español funcionaba como un 
movimiento explícitamente religioso, apoyado en la ciencia y el progreso, y como una 
sustitución al catolicismo. Como ya hemos visto, tanto Domingo Soler como Sanz de 
Castellví se referían al espiritismo como “nuestra religión” (Sanz, “Nuestro deseo” 296). 
España era un país predominantemente católico en el siglo XIX, por lo que el 
movimiento espiritista no fue bienvenido por instituciones y grupos tradicionales. Con el 
surgimiento de esta nueva doctrina se crea rápidamente un conflicto, originado por la 
Iglesia católica, que intentó por todos los medios desacreditar los esfuerzos espiritistas. 
No obstante, si la doctrina de Kardec se hizo popular en el país fue por su origen 
francófono y por su disposición a adaptarse al progreso, por medio de la ciencia y los 
nuevos avances tecnológicos. Fue una doctrina mucho más inclusiva que la católica, no 
sólo en cuanto a igualdad de sexos, sino también en lo que se refiere a igualdad de clases 
sociales. Asimismo, las espiritistas se apoyan en esta nueva creencia porque les permite 
colocarse en un primer plano y les ofrece más libertades feministas, que les serían útiles 
para combatir la opresión constante a la que estaban sometidas. Según Anne-Marie Korte, 
“Feminism has prompted many women to distance themselves from religious traditions, 
but it has also engendered a passionate struggle to liberate and renew religious faith” 
(77). 
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A día de hoy no se ha demostrado la existencia de espíritus o de comunicaciones 
sobrenaturales, ni se han encontrado pruebas de la existencia del más allá. Las religiones 
están basadas en hechos de fe y milagros, que no podemos verificar científicamente. El 
budismo, por ejemplo, basa sus creencias en la reencarnación. Asimismo, Jesucristo es la 
encarnación de un ser superior, Dios, que milagrosamente se apareció a los tres días de 
muerto a sus apóstoles. Estas son verdades de fe. Estas creencias religiosas no se pueden 
verificar por medios científicos ni con ningún otro tipo de métodos. Las espiritistas del 
siglo XIX creían en la continuación de la vida tras la muerte, y en las comunicaciones 
con los espíritus, pero nunca sabremos si de verdad estuvieron en contacto con individuos 
del más allá. No existen pruebas físicas. Por estas razones, siempre cabrá la posibilidad 
de que seguían la doctrina ciegamente y sin disponer de pruebas reales. En mi opinión, 
utilizaban el espiritismo como plataforma estratégica para educar y unificar al sexo 
femenino. Cándida Sanz identifica el librepensamiento como la base del espiritismo: “El 
libre pensamiento, es la palanca del progreso; el Espiritismo, el punto de apoyo necesario 
y único para sostener dicha palanca” (“A Kardec” 72). Defendían el librepensamiento y 
la ciencia, pero al mismo tiempo se basaban en creencias inexplicables, por lo que es fácil 
identificar contradicciones en sus discursos progresistas. Sin embargo, el triunfo del 
espiritismo en el siglo XIX se debe sin duda a la curiosidad por lo nuevo, y a la 
credulidad de la clase media y baja de la sociedad. 
Indiscutiblemente, el trabajo de estas autoras y librepensadoras fue mucho más 
allá de una mera revolución religiosa. Como veremos en el cuarto capítulo, las espíritas 
fundaron escuelas seculares y libres, desarrollaron asociaciones de ayuda y cooperativas, 
abrieron bibliotecas y otros centros culturales de solidaridad, organizaron conferencias y 
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reclamaron la emancipación de las mujeres. El espiritismo, entre otros movimientos 
emergentes como la masonería y el republicanismo, finalmente incluía y aceptaba a las 
mujeres. Como explica Ramos, esta doctrina “. . . formó parte del movimiento feminista 
secular” (Ramos 699). Sin embargo, debemos clarificar que las escritoras de La Luz 
identificaban el espiritismo como su religión, aunque también defendieran una educación 
laica. El periódico La Luz del Porvenir fue una vía directa para que estas escritoras se 
comunicasen con el sexo femenino y defendieran la emancipación de las mujeres 
(Arkinstall 18). Este tipo de revista estaba íntimamente relacionado con la política, y este 
grupo de redactoras aprovechó estratégicamente la situación histórica y progresiva para 
introducirse en la lucha de poderes de género. Gracias al espiritismo, podían difundir el 
ideal de la nueva mujer y podían finalmente reclamar los derechos que les habían sido 
negados por tanto tiempo. 
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CAPÍTULO III: 
3. LA MUJER HÍBRIDA DEL SIGLO XIX 
3.1. LECTORAS Y ESCRITORAS DECIMONÓNICAS 
En este capítulo nos centraremos en la subjetividad de la mujer decimonónica. 
Como ya se ha comentado, los altos índices de analfabetismo en España eran un gran 
problema para el avance general del país. Según Fernández y Ortega, “. . . los índices de 
analfabetismo general entre la población española en 1845 eran del 90% de la población 
y en 1860 del 75%, que en el caso de las mujeres ascendía, en este mismo año, al 90%” 
(10). No obstante, en la segunda mitad del siglo XIX hay un cierto desarrollo en las 
grandes ciudades en cuanto a educación y cultura, mientras que las zonas agrícolas se 
mantienen aisladas. Debemos tener en cuenta que “Las mujeres campesinas eran el grupo 
numéricamente más representativo de la España decimonónica” (Ballarín, 2001 62). Sin 
embargo, las jóvenes que vivían en centros urbanos como Barcelona o Madrid tenían más 
oportunidades de enseñanza y estaban más expuestas a los grupos socioculturales 
mencionados anteriormente, que se caracterizaban por tendencias internacionales y 
liberales, y que apoyaban la lógica, la razón y el librepensamiento. Del mismo modo, la 
mujer urbana tenía acceso a libros de todo tipo en bibliotecas y a publicaciones 
mensuales o semanales, en forma de fascículos, revistas y periódicos. La combinación 
entre la emergente revolución industrial y el capitalismo en estos centros culturales, 
animaba a la mujer de ciudad a aprender a leer, para poder formar parte de los nuevos 
tiempos: 
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. . . la segunda mitad del siglo XIX es el momento en que se manifiesta la 
incorporación a la lectura de un elevado porcentaje de las mujeres, quienes en las 
zonas urbanas, suponen entre un 40 y 50 por ciento del público lector. Además, a 
finales del siglo el índice de alfabetización de las mujeres en la capital ascendía a 
casi un 50 por ciento del total de la población femenina. (Tsuchiya 137) 
La novela y la novela por entrega o folletines seguían siendo los métodos más 
comunes de lectura: “Las mujeres que poblaron las páginas de los libros leían 
principalmente novelas (como también lo hacían las de carne y hueso). Y si eran de amor, 
mejor que mejor” (Jiménez Morales 115). Aunque la mujer se ofrecía como “público 
ideal de novelas y folletines, como público a explotar por editores y libreros,” al mismo 
tiempo, también formaba parte de un colectivo que había que “encauzar” para que no 
olvidase “sus santos deberes” (117). La lectura se consideraba una actividad peligrosa y 
subversiva, pero sobre todo para las mujeres (132). Según María Isabel Jiménez Morales, 
la Iglesia, los moralistas y los escritores tomaron posiciones dispares: “. . . desde la 
prohibición absoluta a las jóvenes de leer novelas –es el caso del padre Claret– hasta la 
creación de un proyecto novelístico nuevo en España en la segunda mitad XIX, molde 
discursivo idóneo para la representación de la moralidad” (117).  
Por ello, la mayoría de novelas accesibles para la lectora española reforzaban el 
“social contract,” que significaba seguir los comportamientos de una determinada 
sociedad, pero sobre todo, el “sexual contract,” que obligaba a la mujer a casarse para 
convertirse en una propiedad, sin la posibilidad de llegar a ser independiente.63 Como 
explica Armstrong, “In The Social Contract, Rousseau admits that a system of voluntary 
consent, in order to become reality, depends on education” (32). En el caso de España, el 
                                                 
63 Nancy Armstrong, cita la obra de Jane Austen, Pride and Prejudice, para identificar la 
base del contrato sexual: “It is a truth universally acknowledged that a single man in 
possession of a good fortune must be in want of a wife” (ctd. en Armstrong 42).  
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hombre educado ideaba maneras de que tanto el contrato social como el sexual se 
siguieran, incluso por los menos instruidos de la sociedad, como la mujer. Asimismo, la 
limitada educación de la mayoría de las españolas impedía que entendieran los 
inconvenientes del “contrato sexual,” lo que por consiguiente hacía nulo su 
“consentimiento voluntario.” 
Por otro lado, debemos tener en cuenta que la censura en España estaba muy 
presente, por lo que la gente leía, sobre todo, lo que el Estado y la Iglesia creían 
conveniente. Las representaciones más comunes de mujer eran “angel and monster,” una 
oposición dentro del discurso de sexualidad que “provided a means of suppressing other 
oppositions,” simplificando demasiado la figura de la mujer (Armstrong 253). 
En la obra Las españolas pintadas por los españoles (1871-72), que pretende 
hacer “una radiografía de la mujer española de clase media,” las referencias a la mujer 
son “breves y superficiales” y “las protagonistas leen novelas y folletines de corte 
sentimental y romántico, sin más detalles” (Jiménez 30).64 De esta manera, se hace 
explícito que el hombre seguía representando a la mujer con un papel simple, sentimental 
y superficial. Según Nancy Armstrong, por medio de la lectura las mujeres aprendieron a 
imitar y perfeccionar los modelos representados en las historias de amor y los manuales 
de conducta de la época: 
In their effort to make young women desirable to men of a good social position, 
countless conduct books and works of instruction for women represented a 
specific configuration of sexual features as those of the only appropriate woman 
for men at all levels of society to want as a wife. (59) 
                                                 
64 Esta obra estaba dirigida por Roberto Robert (1830-73). El volumen segundo estaba 
escrito por unos 28 escritores decimonónicos, con el objetivo de representar los aspectos, 
estados, costumbres y cualidades generales de las mujeres de la época. 
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La mayoría de novelas y folletines, y las revistas de conducta despertaban el 
deseo entre el público femenino de imitar a la mujer tradicional, aunque significara 
mantener una posición de subordinación con respecto al hombre. Como explica Nash, “In 
the late nineteenth century the Angel del hogar, the “Angel of the House,” a familiar 
trope in Western culture, became the dominant cultural representation of Spanish 
women” (Nash 28). Es cierto que las teorías de Armstrong están basadas en la evolución 
de la novela británica, por lo que debemos tener en cuenta que existen grandes 
disparidades con respecto al desarrollo de la lectura y la escritora en España. Esto se hace 
evidente cuando Armstrong afirma que a mitad del siglo XIX, “. . . the novel was already 
known as a female form of writing” (97). Aunque esto fuera cierto para Inglaterra, las 
escritoras en España seguían siendo una minoría incluso a finales de siglo. Como explica 
Jiménez Morales, “Durante el siglo XIX, el retrato de la lectora estuvo teñido de un 
altísimo componente paródico y satírico. El ataque a la mujer que leía lo era también a la 
que se instruía” (132). Además, el desarrollo cultural, intelectual y progresista siempre 
llegaba con retraso a la península, debido en parte a la estática mentalidad católica. De 
hecho, uno de los puntos más importantes de Armstrong es que, eventualmente, la 
implicación de la novela, la ficción y la cultura moderna en el proceso histórico a larga 
escala, “empowered middle-class women” (254) en este siglo. Sin embargo, enfatizo de 
nuevo que, aunque estas afirmaciones fueran ciertas en el plano británico, en el caso de 
España, la lectura de ficción influyó a las mujeres mayormente de forma negativa: 
Mantuvo estereotipos simplistas como la “femme fatale” y la “marisabidilla,” pero sobre 
todo, difundió la figura de mujer florero como el modelo a seguir durante la mayor parte 
del siglo XIX (Jiménez 124). Como explica Arrillaga: 
114 
El Ángel del Hogar vivía rozagante y feliz en la España de la segunda mitad del 
Siglo XIX. Varias revistas dirigidas a la mujer y a la familia tales como La moda 
elegante ilustrada, El correo de la moda, La guirnalda, El museo de la familia, 
además de tratados de medicina y manuales de educación para el matrimonio, 
instruían a la mujer española sobre cómo ser y comportarse, en qué ocuparse y 
cómo pensar. (Arrillaga 360) 
Estas fuentes de difusión enseñaban a la mujer a mantener el ideal de feminidad 
tradicionalmente y culturalmente celebrado por la sociedad española. María del Pilar 
Sinués se dedicó a difundir y reforzar esta figura idealista en cientos de escritos. Su obra 
El ángel del hogar (1881), con dos volúmenes, es una prueba irrefutable de sus 
intenciones de proteger este ideal católico. Asimismo, las normas católicas en España 
perpetuaban un “contrato social” más estricto, y a su vez, más difícil de modificar. No 
olvidemos tampoco el tipo de educación que recibían las jóvenes más privilegiadas. Pilar 
Ballarín describe la situación educativa del país en el siglo XIX. Aunque ya existían 
varias Escuelas Normales en distintas provincias como Navarra, en 1858 se inaugura la 
Escuela Normal Central de maestras en Madrid (Ballarín, 2001 48). Sin embargo, en 
muchas provincias, la mayoría de “Normales femeninas” “comenzaron a funcionar con 
notable retraso con respecto a las masculinas” (48). Como explica, Ballarín “La 
formación que ofrecieron las Escuelas Normales fue tan escasa como lo era el currículo 
escolar de las niñas” (49). La educación femenina, mayormente religiosa, estaba 
orientada a la servidumbre: 
Las maestras descritas serán las encargadas de transmitir a las niñas los 
conocimientos que se consideraban necesarios a las futuras madres, 
conocimientos prácticos y útiles a la familia. Entre ellos cumplirían un papel 
fundamental las “labores propias del sexo”. Estos conocimientos prácticos se 
acompañaron de mensajes morales dirigidos a la asunción de su papel. Como 
elementos esenciales dirigidos a la interiorización del papel subordinado de las 
mujeres hay que destacar la importancia que se dio al silencio y la limitación de 
deseo de saber. (51) 
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Por ello, la niña hecha mujer debía reproducir o “perform” este papel específico y 
tan trillado por las “regulatory practices of gender coherence” (Butler 33). Según Butler, 
el género “is always a doing,” y es “performative,” porque se actúa inconscientemente e 
influenciado por una determinada cultura. Además, explica que “. . . gender is not a noun, 
but neither is a set of free-floating attributes, for we have seen that the substantive effect 
of gender is performatively produced and compelled by the regulatory practices of gender 
coherence” (33). Aunque Butler defiende que los atributos no hacen al género, estos 
atributos definitivamente ayudan a reforzar la conceptualización de un determinado 
género dentro de una determinada cultura: femenino/masculino. 
3.2. LA PERFOMATIVIDAD DE LAS MUJERES ESPAÑOLAS 
En el siglo XIX, las mujeres españolas representaban un género femenino que 
tenía en cuenta tanto la norma como el ideal. Aunque el sexo se otorga biológicamente, el 
género “. . . is culturally constructed: hence gender is neither the casual result of sex nor 
as seemingly fixed as sex” (Butler 10). Con estas palabras entendemos que, aunque un 
género es aprendido como una proyección cultural, también puede moldearse hasta cierto 
punto, ya que no es fijo o inmovible.65 Sin embargo, la cultura de una determinada 
sociedad se encarga de moldearlo en concordancia con sus creencias y conocimientos. La 
identidad de la mujer estaba basada en los ideales patriarcales de una sociedad católica, 
que reforzaba y mantenía las normas de “intelligibity” por medio de “coherence” y 
“continuity” (Butler 23). La mujer española representaba esta coherencia y continuidad al 
                                                 
65 Sin embargo, el sexo presente en nuestros cuerpos no se nos revela antes que el género, 
ya que la proyección del género de uno es tan penetrante e influyente que se va 
desarrollando culturalmente en nuestras mentes incluso antes de que descubramos nuestro 
propio sexo. 
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mostrarse femenina, servicial, sumisa, religiosa, silenciosa, sonriente y, en definitiva, 
siendo una buena ama de casa. Además, debía mantener la coherencia y la continuidad 
con relación a su sexo, género y sexualidad, lo que significaba actuar y vestirse como una 
mujer tradicional y heterosexual, y someterse al sexo opresor. Según Judith Butler, 
Inasmuch as “identity” is assured through the stabilizing concepts of sex, gender, 
and sexuality, the very notion of “the person” is called into question by the 
cultural emergence of those “incoherent” or “discontinuous” gendered beings who 
appear to be persons but who fail to conform to the gendered norms of cultural 
intelligibility by which persons are defined” (23) 
Así pues, entendemos el concepto de “intelligibility” con referencia a las normas 
culturales de la sociedad española, que entendía “sexo, género y sexualidad” como 
atributos interconectados entre sí. Por ello, la figura del ángel del hogar era un 
“performance” proyectado y apoyado por la sociedad española. Esta sociedad se entendía 
como “estado, iglesia y clase social,” es decir, los poderes tácitos que se acentúan o 
debilitan según la clase a la que se pertenece, el barrio en el que crece uno, las presiones 
de la edad y las apariencias. Generalmente, la mujer, más que el hombre, vivía obediente 
a estas prescripciones, que marcaban y desarrollaban un tipo de performance 
determinado. 
Sin embargo, en la segunda mitad del siglo XIX, un grupo reducido de escritoras 
comienza a introducir ideas que contradecían la norma tradicional y la figura ideal de 
mujer, para intentar normalizar poco a poco la posibilidad de una nueva figura. Esta 
nueva mujer es sinónimo de la mujer híbrida que surge en el siglo XIX: Una combinación 
entre el ángel del hogar y una librepensadora instruida.66 No se debe confundir con la 
                                                 
66 Estas representaciones de mujer están explicadas tanto en la introducción como en la 
Tabla 0.1. 
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mujer nueva, que es la figura que estas escritoras pretenden que se consiga en el futuro, 
también sinónimo de la mujer del porvenir, que ya tendría todos los derechos y libertades 
que aún se les negaba (Tabla 0.1). Como comentamos en la introducción, el término de 
“New Woman” se ha tratado en el contexto anglosajón particularmente, en obras como In 
Search of the New Woman: Middle-Class Women and Work in Britain, 1870-1914, 
escrita por Gillian Sutherland. La autora describe a la mujer británica de finales de siglo, 
independiente, trabajadora y más avanzada que la española, gracias a la temprana 
incorporación de la mujer a la educación en países como Inglaterra y Estados Unidos: 
“Women who had access to education . . . were increasingly entering the professions, 
notably teaching and medicine” (7). 
En el contexto de España, un grupo de nuevas mujeres ya buscaba hacerse más 
independiente con la ayuda de la educación. Por supuesto, al hacerlo se convertirían en 
““incoherent” or “discontinuous” gendered beings,” (Butler 23), por lo que debían buscar 
modos de encubrir estos atributos tan indeseados por la sociedad española, para 
mantenerse dentro de la norma lo máximo posible. Escritoras como Avellaneda y Arenal 
comienzan a desacreditar la concepción de esta figura angelical “coherente” y 
“continuista” por medio de artículos y ensayos en un intento de introducir la duda en sus 
lectores: “¿Si tendrá razón esta mujer en algo de lo que dice?” (Arenal, La mujer del 
porvenir 51). Atacan a esta figura idealista y angelical, presentando a la mujer con una 
serie de cualidades y talentos que la hacían digna de papeles más importantes en la 
sociedad. Ya en 1860, Gertrudis Gómez de Avellaneda se dirige a sus “queridas lectoras” 
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con una serie de artículos titulados “La mujer” (“La mujer” 296).67 Aunque estos 
mantienen una postura todavía católica, a la vez critican el “papel que le ha tocado 
representar” (292) a la mujer. 
Como dijimos, según Butler, “. . . gender is performatively produced and 
compelled by the regulatory practices of gender coherence” (33). Así pues, Avellaneda 
hace explícito que la mujer de la época estaba “performing” un género/papel que le había 
“tocado representar” para mantenerse en concordancia y coherencia con la normatividad 
de la sociedad, pero que no necesariamente era el único género/papel posible para ella. La 
autora señala el papel insignificante que se le había otorgado a la mujer en la vida diaria, 
cuando en los textos religiosos, personajes como Eva, la virgen María, y Magdalena 
tuvieron papeles protagonistas. Argumenta que “. . . ningun [sic] título nos presenta el 
sexo fuerte que no pueda disputarle el débil, con derechos incuestionables” (“La mujer” 
296). Así pues, Avellaneda pone en entredicho la rigidez del sistema patriarcal o del 
“contrato social” en el que la mujer no podía dedicarse a más que ser hija, madre o 
esposa, en definitiva, papeles impuestos por el sexo fuerte. 
La escritora intenta probar “. . . no ya la igualdad de los dos sexos – sino la 
superioridad del nuestro,” a pesar de “todas las egoístas teorías del sexo dominador” 
(297-98). Presentando ejemplos de personajes históricos femeninos, la autora defiende 
                                                 
67 Esta recopilación de escritos de Gertrudis Gómez de Avelleneda se encuentra en el 
quinto volumen de Obras literarias de la señora Doña Gertrudis Gómez de Avellaneda y 
se titula: La mujer. Artículos publicados en un periódico el año 1860, y dedicados por la 






incluso la capacidad de la mujer “. . . para el gobierno de los pueblos y la administración 
de los intereses públicos,” con ejemplos de personajes como “la magnífica figura de 
Isabel la Católica” (298-300). Así pues, podemos comprobar que la escritora mantenía 
una mentalidad religiosa pero, al mismo tiempo, se revelaba contra el régimen patriarcal 
donde tan sólo el hombre dirigía a las masas. Gómez de Avellaneda reitera que “. . . la 
fuerza moral é [sic] intelectual de la mujer se iguala, cuando ménos [sic], con la del 
hombre,” lo que se demuestra mirando “el vasto campo de la literatura y las artes” (302). 
Alude también a la capacidad científica de la mujer, presentando ejemplos como Areta y 
Laura Bassi, y discutiendo que, si el sexo femenino no abunda en estos campos es debido 
al “exclusivismo varonil” (303).68 Finalmente, menciona el trabajo, publicado 
recientemente en Francia y celebrado por la prensa parisina, de dos escritoras 
contemporáneas: Las mujeres, su pasado, su presente, su porvenir, de Mlle. Marchet 
Girard, y Las mujeres de Oriente, de Dora d’Istria (305). Presenta estas obras como 
pruebas irrefutables de la igualdad intelectual de ambos sexos. Termina su último ensayo 
argumentando que “En las naciones en que es honrada la mujer, en que su influencia 
domina en la sociedad, allí de seguro hallaréis civilización, progreso, vida pública (306). 
Es necesario tener en cuenta la fecha en que se publican estos artículos y el contexto 
histórico de mediados de siglo, para reconocer el progresismo de la autora, e incluso 
siendo católica. Avellaneda mostraba a la sociedad española que la excepción de estos 
talentos y cualidades podía modificar la regla, en este caso, la norma. 
                                                 
68 Avellaneda menciona los ejemplos de Areta (hija de Aristipo) por haber sido “. . . 
autora de cuarenta libros científicos, maestra de ciento diez filósofos distinguidos. . . ” y 
de Laura Bassi, por haber sido instruida en la física, el álgebra y la geometría, e inspirada 
en la poética, entre otras (302-303). 
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Asimismo, en 1868 se publica La mujer del porvenir de Concepción Arenal, una 
serie de artículos que habían sido parte de las conferencias dominicales para la educación 
de la mujer, celebradas en el Paraninfo de la Universidad de Madrid a principios de los 
60.69 En estos ensayos, la autora pretende demostrar que la mujer no sólo es capaz de 
“gobernar la casa,” sino que también puede instruirse y realizar muchos de los empleos 
restringidos a su sexo (La mujer del porvenir 133). Además de defender las capacidades 
intelectuales y laborales de la mujer, Arenal recrimina la injusta desigualdad entre los 
sexos: “La mujer más virtuosa e ilustrada se considera por la ley como inferior al hombre 
más vicioso e ignorante” (56). La justicia era el discurso más recurrente de la escritora, 
que defendía tanto la responsabilidad familiar como civil de la mujer. Por ello, la autora 
propone la igualdad entre los sexos, desafiando las leyes del “contrato social” vigente, 
pero argumentando estratégicamente que la mujer tan sólo quiere ser “la compañera del 
hombre,” lo que al fin y al cabo beneficia a ambos sexos (147). 
En 1881, Concepción Arenal sigue tratando de cambiar la concepción idealista del 
ángel del hogar por medio de escritos que muestran la cara negativa de tal representación 
cultural. En La mujer de su casa, la escritora hace explícito que lo más común sigue 
siendo “. . . considerar como tipo de perfección femenina á [sic] la que es buena mujer de 
su casa” (91). La autora explica que las mujeres que imitaban tal ideal vivían “. . . para 
los otros y de tal manera olvidadas de si” (92). Arenal argumenta que “La mujer de su 
casa es un ideal erróneo. . . . señala el bien donde no está; corresponde á [sic] un concepto 
equivocado de la perfección, que es para todos progreso, y que se pretende sea para ella 
                                                 




inmovilidad” (94). De esta manera, se descubre que el género impuesto no le permite a la 
mujer desarrollar ninguna movilidad social, ni dentro ni fuera de la casa. 
Por otro lado, la escritora explica que el ama de casa es una mujer egoísta, ya que 
“. . . la misma persona que en casa se desvive por sus hijos, por su marido, por sus 
padres, fuera de ella nada hace; cree que las necesidades sociales no son de su 
incumbencia, y su misión se reduce á [sic] las de la familia” (96-97). Según Arenal, la 
influencia de la mujer debe ir más allá de su esfera doméstica. Explica que la mujer ya 
tiene mucha influencia sobre la sociedad, pero no la utiliza como debería. Presenta el 
ejemplo de la Iglesia católica, que se mantiene en una posición de poder gracias a la 
influencia de sus seguidoras, que eran sobre todo mujeres: “Los cultos, en especial el 
católico, ¿dónde se apoyan principalmente sino en las mujeres?” (95). Además, revela 
que los consejos de una madre egoísta que sólo piensa en el beneficio de su propia 
familia hace egoístas a su marido y a sus hijos, lo que tiene resultados nocivos para la 
sociedad en general. Arenal presenta el lado negativo del ángel del hogar, sin culpar 
explícitamente a las instituciones tradicionales como la Iglesia, que normalizaban esta 
idealización angelical. No obstante, tanto Avellaneda como Arenal mencionan la 
necesidad de una reforma del sistema clerical en cuanto a la poca importancia que se le 
otorgaba al papel de la mujer, que ni siquiera podía practicar el sacerdocio: 
“Atrevimiento impío sería que en el templo [la mujer] osara aspirar a la categoría del 
último sacristán” (Arenal, La mujer del porvenir 53). 
3.3. LA NUEVA MUJER 
Las espiritistas de finales de siglo, no sólo intentan reformar el sistema 
tradicional, sino que exigen el fin del monopolio educativo católico, como única forma de 
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divulgar el ideal de nueva mujer. También en 1881, se publica el libro Las mujeres 
españolas, americanas y lusitanas pintadas por sí mismas, editado y dirigido por 
Faustina Sáez de Melgar, y escrito por más de 50 mujeres.70 Esta obra, “dedicada a la 
mujer por la mujer,” estaba compuesta por ensayos de escritoras de todas las clases 
sociales, incluyendo a Emilia Pardo Bazán, Rosario de Acuña, y a las espiritistas Cándida 
Sanz y Eugenia N. Estopa, entre otras muchas (Sáez de Melgar, portada).71 Estas dos 
últimas eran asiduas colaboradoras de La Luz del Porvenir. Algunos de los títulos de esta 
obra son: “La Obrera Catalana,” “La Mujer Mejicana,” “La Mujer Portuguesa,” “La 
Chula Madrileña,” “La Murciana,” “La Cordobesa,” “La Actriz Española,” “La 
Espiritista,” entre otros. Gracias a estos títulos, comprobamos que estos ensayos tratan 
sobre mujeres de diferentes ciudades de España y de otros países extranjeros, y sobre 
mujeres de diferentes profesiones, clases sociales y afiliaciones religiosas.  
En este “libro de controversia,” Sáez de Melgar pretende alzarse “. . . contra 
ciertos veredictos injustos y combatir tendencias engendradas por ideas extraviadas,” ya 
que ni el hombre, ni la mujer en muchos casos, habían conseguido representar al sexo 
femenino como es debido (VI). Por ello, critica los “modelos [defectuosos] que se le han 
presentado” a la mujer, reconociendo su importancia social y su gran transcendencia para 
la humanidad (VI). La editora termina su introducción describiendo a esta nueva mujer: 
                                                 
70 Faustina Sáez de Melgar (1834-1895) fue una “periodista, literata y traductora” 
dedicada al progreso intelectual y social de la mujer española (Hibbs 332). Se mantuvo 
activa en la segunda parte del siglo XIX y “. . . desarrolló una labor social y cultural muy 
importante” (332). Saéz de Melgar “. . . reclama en aquel momento el justo 
reconocimiento de las capacidades creadoras de la mujer” (326). 





Queremos la mujer que piense, que sienta, que estudie, que trabaje; queremos 
buenas hijas que aprendan en el respeto que deben á [sic] sus padres, el que á [sic] 
sí mismas se deben y el que deben á [sic] la sociedad; queremos buenas esposas 
que sean el consuelo, la esperanza, el ángel de paz del hogar conyugal; queremos 
buenas madres, respetadas y consideradas por el hombre á [sic] quien le han dado 
hijos dignos de ellos. . . . (XII) 
De este modo, Sáez de Melgar nos muestra todavía una figura de ángel del hogar , 
pero modificado y con formación para proyectarse a la sociedad. Una mujer que además 
de ser hija, esposa y madre, puede pensar, estudiar y trabajar, para aportar su grano de 
arena a la sociedad, no sólo al reducido espacio del hogar. Esta figura híbrida sigue 
preocupándose por el bienestar del hogar, pero teniendo en cuenta su educación, su 
formación profesional y su aportación a la humanidad. Esta representación de la autora, 
sería el principio básico de la nueva mujer descrita por las espiritistas de La Luz del 
Porvenir. 
Cándida Sanz y Cresini, a quien discutiremos en el capítulo siguiente, escribió dos 
ensayos en esta obra: “La Espiritista” y “La Sonámbula.” En el escrito “La Sonámbula,” 
la autora presenta las ciencias del magnetismo y sonambulismo, de moda también en el 
siglo XIX: “Mesmer, médico aleman [sic], fué [sic] el primero que descubrió el 
magnetismo como un remedio aplicable á [sic] las enfermedades; viniendo despues [sic] 
en conocimiento del sonambulismo, por medio de sus continuas observaciones” (732). 
Además, Sanz y Cresini explica que el magnetismo es más accesible en mujeres: 
. . . según la opinión de reputados magnetizadores y frenólogos, la mujer, tiene el 
organismo mas [sic] apropiado y accesible al fluido magnético, que el hombre; ya 
que el temperamento, por lo general, excesivamente nervioso de aquella, es uno 
de los mas [sic] poderosos auxiliares del magnetismo para poder producir el 
verdadero sonambulismo. (734) 
En estos argumentos, son evidentes las generalizaciones con respecto a la mujer, 
pero también se hacen explícitas las afiliaciones del espiritismo con otras doctrinas y 
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movimientos de la época que se alejaban del dogma católico. En “La Espiritista,” la 
autora describe tres tipos de mujer espiritista: “la espiritista ignorante, la que aspira á 
[sic] ser BUENA espiritista y la espiritista perfecta.” (219). La primera era una mujer sin 
educación, que sin entender el espiritismo, seguía siendo un ángel del hogar desorientado. 
La segunda es en realidad la representación de mujeres como ella misma, que defienden 
el espiritismo, la instrucción y el progreso: 
La que aspira á [sic] ser BUENA espiritista, es la mujer sensata y pensadora que 
rompiendo el dogal de la ignorancia, ansía instruirse tanto cuanto sus facultades 
intelectuales se lo permitan; es la amiga íntima de todos los adelantos, y aletea en 
torno a ellos como mariposa alrededor de la luz, respeta las ciencias, porque ellas 
constituyen lo mas [sic] sagrado y verídico de la tierra, gusta de las artes, porque 
vé [sic] en ellas la imágen [sic] de la belleza, de la poesía, porque es el lenguaje 
del alma, de la filosofía, porque dilucida grandes verdades; ama la ilustración, 
porque es la esperanza de su amada libertad; á [sic] la familia, porque es el 
hermoso jardín de su existencia donde á [sic] todas horas puede aspirar el 
embriagador perfume del amor; y finalmente, es la que corre presurosa por la via 
[sic] del progreso, porque comprende que con él todo alienta, y la mujer, 
especialmente, necesita de ese oxígeno envidiable para ser el alma de la sociedad 
y ocupar el lugar que se merece. (220) 
Esta nueva mujer se incorpora a “todos los adelantos” de los nuevos tiempos, sin 
quedarse en casa incomunicada de la realidad. Ya no se mantiene inmóvil, sino que “. . . 
corre por la via [sic] del progreso,” por medio del pensamiento y la instrucción. Es cierto 
que la familia sigue siendo importante para ella, pero ya no está esclavizada por el papel 
del ángel del hogar. Cándida Sanz explica que “Esta mujer, no es esclava ni liberta: no es 
lo primero, porque no predomina en ella la total ignorancia de las cosas; ni lo segundo, 
porque aun [sic] no ha llegado al límite de la perfeccion [sic]” (221). Se entiende que esta 
librepensadora no era perfecta, por no tener todavía todos los derechos y libertades que se 
merecía: “despojada de sus derechos” (223). Así pues, la tercera se describe como la 
mujer que aún no existía, y que quizás nunca existiría, ya que jamás podría llegar a ser 
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perfecta a los ojos de todos: “no es posible que la mujer reuna [sic] la perfectibilidad que 
deseamos” (222) en un mundo imperfecto. Con esta cita, entendemos que aunque la 
normatividad ideal es posible en una sociedad determinada, la perfección absoluta es tan 
sólo una ilusión inalcanzable. De hecho, en la actualidad ni siquiera en las sociedades 
más avanzadas y democráticas se ha alcanzado la plena igualdad entre hombre y mujer. 
Por otro lado, la escritora menciona la objetivación, todavía común y presente en 
la época, a la que la mujer estaba sometida: “En todos tiempos, la mujer, ha ocupado un 
pobrísimo lugar entre la sociedad, ora como esclava, ora como juguete que se toma y se 
deja, ora como un mueble de lujo que tan solo [sic] se considera hasta cierto punto” 
(223). De nuevo, se menciona el lugar que la mujer ha ocupado, que no es sino un papel 
impuesto por el sexo opresor. Culpa al hombre, que generalmente, “… solo quiere á [sic] 
la mujer en dos sentidos: como agradable pasatiempo, ó [sic] como sierva humilde que le 
complace á [sic] las mil maravillas” (223). 
Asimismo, explica que la espiritista no está aceptada por la sociedad por no 
pertenecer a la religión “del estado,” que era el catolicismo (227). En este instante 
entendemos que el ser aceptada o no por la sociedad, tenía mucho que ver con la religión 
normativa, que reprimía a las que consideraba subversivas, como el espiritismo. Sin 
embargo, Cándida Sanz describe esta doctrina como el arma más poderosa y eficaz para 
liberarse de la normatividad impuesta. Según ella, el espiritismo para la mujer es fuerza, 
aire, luz y vida: 
. . . fuerza, porque rompe las cadenas de su ignorancia; aire, porque despeja sus 
sentidos y la hace aspiriar [sic] las primeras brisas de su amada libertad; luz, 
porque alumbra su razon [sic] y le muestra esplendorosos caminos para su 
progreso; y vida, porque al sacarla de las sombras; darla libertad y mostrarla 
verdades, la saca del estacionamiento y la pone en medio de la actividad . . . . 
(228) 
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La autora argumenta que esta nueva doctrina ofrece a la mujer poder, libertad, 
instrucción, avance y actividad, que son exactamente los atributos que se le negaban al 
ángel del hogar, por lo que se mantenía inmóvil en su progreso. Por el contrario, la 
espiritista seguía “. . . impasible su camino aprendiendo y enseñando, perfeccionándose y 
moralizando, destruyendo errores y mostrando verdades” (Sanz y Cresini, “La espiritista” 
230). 
Por tanto, la mujer que aspira a ser una buena espiritista es la nueva mujer, es 
librepensadora, y es visionaria, porque imagina la espiritista perfecta, la mujer del 
porvenir, que es la mujer que aún no existía debido a las limitaciones que la sociedad 
imponía al sexo femenino. Explica que “. . . la mujer pensadora en España, lucha 
titánicamente para expresar sus ideales por medio de sus actos, por medio de la palabra 
en los círculos donde se lo permiten, y por medio de la prensa” (229). En suma, se hace 
referencia a las revistas y periódicos del momento, que la redactora usaba como 
herramientas para expresarse y para educar a otras mujeres. 
3.4. LA SUBJETIVIDAD DE LA MUJER EN LA LUZ DEL PORVENIR 
Tras la Primera República española comenzaron a publicarse revistas y periódicos 
en pro del republicanismo y liberalismo, como El Progreso, La Solfeo, La Unión, El 
Mundo Moderno y La Vanguardia (Arkinstall 10). Además de apoyar a los movimientos 
liberales del momento, otros medios de prensa como La Luz del Porvenir (1879) y Las 
Dominicales del Librepensamiento (1883), representaban a una nueva mujer, y rompían 
completamente con el catolicismo. Tanto López de Ayala y Sárraga como Domingo Soler 
participaban en estas publicaciones, al igual que mantenían sus propios proyectos como 
editoras. Domingo Soler era consciente de la reciente demanda de lectura dirigida a 
127 
mujeres, por lo que su revista semanal era el método perfecto para promover sus ideales 
espiritistas, feministas y progresistas. Las colaboradoras de La Luz tenían mucho que 
decir sobre las mujeres de la época, por lo que muchos de los artículos se dedicaban a 
describir y criticar a la mujer tradicional, pero proponiendo y moldeando también una 
nueva mujer híbrida que empezaba a convertirse en una realidad. 
Muchos de estos ensayos estaban titulados “La mujer,” aunque otros, de temática 
parecida, diferían en títulos. Gracias a esta investigación de archivo, sabemos que 
algunos de los artículos publicados entre 1884 y 1888 se titulaban: “Deberes de la mujer 
en la familia,” “Beneficio de la mujer educada,” “En pro de la mujer,” “La mujer sin 
creencia,” “La educación de la mujer,” “La mujer en los tiempos modernos,” “Una 
mirada a la educación de la mujer,” “La educación agrícola de la mujer,” “Defensa de las 
mujeres,” “La misión de la mujer,” “La mujer católica,” “La mujer y el hogar,” “Luz para 
la mujer,” “Á la mujer obrera en particular y á [sic] todas en general,” “Á las mujeres del 
siglo XIX,” entre otros. Por tanto, comprobamos que la mayoría de ellos estaban escritos 
con la intención de educar al sexo femenino y de dirigirlo por la senda del liberalismo. A 
continuación discutiremos algunos de estos ensayos. 
El 3 de julio de 1884, Rita Arañó publica su artículo “La mujer,” en el que 
describe dos tipos de mujer en España. Por un lado, presenta a la mujer más común, la 
“católica,” “ignorante,” “fanática” y “atrasada,” que aunque educada a veces en las 
escuelas religiosas, actúa ciegamente, “solamente porque lo manda su confesor” (47). 
Como ya había dicho Concepción Arenal, era la mujer “la palanca que sostiene el 
carcomido edificio del Catolicismo,” ya que gracias a su gran mayoría de seguidoras, la 
Iglesia aún mantenía su influencia, prestigio y poder (Arañó, “La mujer” 47). Por otro 
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lado, describe también a la mujer pensadora, como la misma Arañó, que se apoya en el 
“racionalismo,” con “sed de progreso” y que busca la igualdad de sexos: “¿Porqué [sic] la 
mujer no ha de tener los mismos derechos del hombre?” (46). La intención de la joven 
redactora es la de despertar, educar y convencer a la mujer ignorante, para transformarla 
y conseguir un mayor número de mujeres pensadoras: 
. . . cuando su razon [sic] despierte, cuando su inteligencia se desarrolle, no habrá 
nada que la detenga á [sic] cumplir su deber, pues la mujer tiene menos fuerza 
material, pero mas [sic] decision [sic] que el hombre y con la misma facilidad con 
que hasta ahora ha sido la causa de muchas desgracias efecto de su ignorancia, 
bien instruida, es capaz de regenerar un pueblo si se empeña. (47) 
Así pues, aun reconociendo objetivamente su menor fuerza física, la redactora 
halaga la decisión y la capacidad intelectual de la mujer, y ensalza su don regenerador. 
Aunque ésta era una revista espiritista, en este ensayo no se hace mención en ningún 
momento a la nueva doctrina de Kardec. Simplemente se trata el tema de la mujer y se 
critica a la Iglesia católica, principal culpable de “su poca instrucción y abandono” (46). 
Entendemos así que La Luz tenía un propósito feminista y regenerador, y que no se 
limitaba a difundir el espiritismo, sino también a representar la subjetividad de las 
mujeres con ansias de libertad: “la mujer libre como las mariposas” (48). 
El 6 de Noviembre de 1884, Isabel Peña publica un artículo también titulado “La 
mujer.” La redactora empieza su escrito con una cita del “reputado y erudito publicista 
francés Mr. [Emilio] de Gerardin, entusiasta partidario de la emancipación de la mujer,” 
en la que atribuye el verdadero progreso social a las mujeres (190). Este progreso social 
que está por venir, sólo puede conseguirse a través de la nueva mujer. Peña describe esta 
figura híbrida, formada por el ángel del hogar y la mujer instruida y con espíritu 
reformador: 
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. . es el ángel del hogar el encanto y la alegría de la familia, pero si estos nobles 
atributos se complementan con una educación sólida y con una sana instruccion 
[sic], es la fuerte base del progreso universal é [sic] indefinido, el gran obrero de 
la reforma social, el sol-vivificador de la especie humana. (191) 
Esta nueva mujer, capaz de ocuparse de su casa y de su familia, a la vez se 
instruye y se forma hasta llegar a ser una librepensadora. El ángel del hogar es un papel 
impuesto, es un “performance” forzado por la sociedad. En cambio, esta figura híbrida es 
madre y esposa porque quiere serlo, pero añadiendo unas condiciones educativas que le 
proporcionan la razón y la lógica. Educada, la mujer puede llegar a representarse en 
concordancia con sus decisiones, sin ser obligada. La autora reitera la importancia de la 
educación para la “dirección moral” de los hijos (192). Esta mujer es la directora de la 
casa. Sin embargo, estos son argumentos estratégicos, para difundir una causa que en 
principio parece altruista. Según la redactora, las mujeres instruidas eran el instrumento 
necesario para regenerar y transformar la sociedad: “Edúquese, instrúyase á [sic] la 
mujer, que es el protagonista del gran drama social, que se representa en el vasto 
escenario de la vida, pues de su ilustracion [sic] depende la regeneracion [sic] del mundo 
(192-3). Hasta entonces, el sistema se había creado y funcionaba según el criterio del 
hombre, donde la mujer seguía victimizada y oprimida, pero formando y educando a al 
sexo femenino, los papeles podían cambiarse. 
Las espiritistas eran conscientes de que la transformación social no podía ocurrir 
de manera brusca. Como explica la cordobesa Dolores Navas, “. . . no está constituida 
nuestra sociedad, en el presente, para tamaña transformacion [sic] en el órden [sic] social. 
La elevacion [sic] y engrandecimiento de la mujer, ha de ser con un paso progresivo, 
ascendente, pero no tan lento como algunos creen” (“La mujer” 281). El 29 de enero de 
1887, Navas publicaba este artículo, también con el título de “La mujer,” en el que 
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reivindica los derechos educativos y laborales de su sexo. Dolores Navas es consciente de 
que las corrientes foráneas son el método idóneo para transformar el sistema que oprime 
a la mujer: 
La atmosfera [sic] social está saturada de eflúvios [sic] vivificadores, que llenan 
de vigor las inteligencias, y estas vivificadoras corrientes harán una completa 
transformacion [sic] en la conciencia nacional, y con el transcurso de un tiempo 
no muy largo, la mujer será admitida á [sic] aquellos cargos, profesiones y 
carreras que sean compatibles con sus altas y nobilísimas misiones. Entre tanto se 
le debe instruir sólidamente y éste será el primer paso que dá [sic] hácia [sic] la 
igualdad de destinos entre el hombre y la mujer y el principio de todas las 
grandezas futuras. (282) 
Estas corrientes que despertaron la inteligencia de la gente en la atmósfera social 
son el realismo y el naturalismo, las cuales se usaban en la esfera literaria con “afán de 
reforma y renovación” (Barroso 9).72 No podemos olvidarnos tampoco de otros 
movimientos que igualmente buscaban la igualdad, la transformación y el mejoramiento 
del orden social, tales como el espiritismo, el republicanismo, el feminismo, el 
anarquismo, la masonería, el krausismo, entre otros. Todos ellos estaban conectados, de 
una manera u otra, y la mujer ilustrada pudo apoyarse en estas corrientes para beneficiar 
al sexo femenino: instruyendo a otras mujeres y así ganando popularidad, y consiguiendo 
terrero en el plano político. 
                                                 
72 En la segunda mitad del XIX el realismo y su corriente psico-filosófica, el naturalismo, 
inundan las ideas sobre la educación correcta y los males del embrutecimiento presentes 
en el país. Pardo Bazán, la abogada del naturalismo, influyó indudablemente a estas 
escritoras que divulgaban igualmente los beneficios de la educación y los males de la 
ignorancia. Como explica Fernando Barroso, por medio de su “don innato de 
observación” naturalista y de su experiencia adquirida en la preparación de sus novelas, 
Pardo Bazán fue capaz de “. . . señalar la necesidad de reforma en campos y estratos 
sociales desatendidos por la opinión oficial” (9). 
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Estas ideas extranjeras de finales de siglo tenían un propósito reformador para la 
sociedad. Sin embargo, los grandes pensadores de estas corrientes eran hombres, quienes 
englobaban a la mujer en sus prescripciones reformadoras. Las mujeres por su parte, 
ilustradas por estas mismas ideas, defendían su causa independiente de los hombres, 
porque se daban cuenta de que ellas no contaban en las grandes discusiones sobre el 
progreso de la sociedad y, para ellas, la educación seguía estancada. Aunque estos 
movimientos estuvieran principalmente dirigidos al hombre, la mujer tenía acceso a estas 
diferentes plataformas para poder expresarse, y gracias a ellas, la mujer comenzaba a 
solicitar la admisión en “aquellos cargos, profesiones y carreras” que se le habían negado 
hasta entonces. La admisión a estos centros de conocimiento y puestos laborales 
permitirían a la mujer hacerse independiente del hombre: 
. . . no tendrá que mendigar la mujer las miradas de un hombre que la saque de su 
estado; evitará así los matrimonios desgraciados y mal avenidos, pues no tendrá 
que admitir por compañero de su vida al primero que se presente; si le sobreviene 
una viudez prematura, podrá con los recursos de su inteligencia atender a la 
subsistencia de sus hijos, y si le toca en suerte un marido soez, sabrá sostenerse 
con dignidad, pues no dependerá en absoluto de las mercedes de su compañero. 
(283) 
Navas redacta una clara declaración de la emancipación femenina hacia el sexo 
opresor, con la que pretende demostrar a las mujeres que no necesitan del cuidado 
económico del hombre; que no necesitan ser dependientes de alguien que no quieren o 
que las maltrata. Les ofrece otra opción que no requiere casarse con un hombre 
cualquiera por dinero. La educación es todo cuanto necesita la mujer para ser “una madre 
ilustrada, llena de autoridad y prestigio” (283) y para ser independiente si lo decide. No 
obstante, esta realización idealista era todavía demasiado difícil de conseguir por medio 
de un sistema educativo que estaba principalmente enfocado en “la utilidad doméstica” 
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(Álamo 16). Además, la mayoría de mujeres recibían instrucción en escuelas católicas. 
Esta educación superficial y orientada a los deberes de la casa no era productiva para el 
desarrollo intelectual y laboral de la mujer. Por ello, Navas solicita 
. . . una instruccion [sic] sólida y provechosa; una instruccion [sic] que, según su 
posicion [sic] social y su aptitud, sea científica, artística ó [sic] industrial; 
permitiendo su ingreso en las artes é [sic] industrias que no requieren mucha 
fuerza física, aunque necesiten trabajo intelectual. (283) 
De este modo, la redactora hace explícita la necesidad de incluir a la mujer en 
otras disciplinas de trabajo que no requieran fuerza física, argumentando que el verdadero 
poder de la mujer se encuentra en su capacidad intelectual si es instruida correctamente. 
Debemos mencionar que no todos los artículos que se publicaban en La Luz eran 
tan progresistas. Algunas redactoras, aunque adelantadas para su época, aún seguían 
teniendo ideas bastante conservadoras. Escritoras más tradicionales como Josefa 
Esparolini y Cabrion argumentan que la mujer debe de reformar a la sociedad desde su 
hogar, asignándole este lugar como su único espacio de actividad. En su escrito de 1883, 
“Beneficios de la mujer educada,” atribuye la dirección de las naciones a la mujer 
instruida, que puede moldear a sus hijos para que sean los reformadores del mañana: “El 
progreso de la mujer es necesario para la moralidad y adelantamiento de toda sociedad; es 
verdaderamente uno de los mas [sic] seguros termómetros de la cultura de las naciones, 
porque la dirección, y el tino y acierto están en la madre de familia” (136). Así pues, la 
autora argumenta que la influencia de una mujer educada puede tener resultados positivos 
en la formación de los hijos, beneficiando además a la sociedad en general. En otro de sus 
artículos, “La mujer” de 1887, la redactora de Ponce explica que: “La mujer es la bella 
imagen del progreso que indica á [sic] los pueblos por medio de sus hijos la marcha que 
han de seguir” (275). De esta manera, según Esparolini, la mujer dirige a la sociedad por 
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medio de la enseñanza que implementa en sus hijos. La visión de Esparolini es más 
conservadora porque todavía cree que la mujer debía ser educada con el propósito 
principal de encontrar un buen marido: 
Edúquensela bien y se evitarán muchas desgracias. Algunos padres forman 
matrimonios á [sic] sus hijas sin contar para nada con su voluntad, y ellas aceptan 
por su misma ignorancia: educadas, elegirían un compañero bueno, de ideas 
semejantes y que no vayan á [sic] ser el germen de la discordia del hogar. (276) 
Con una educación racionalista, la mujer no estaría a la merced total de las 
decisiones de sus padres, pudiendo así elegir un marido que quizás fuera más adecuado y 
acorde a sus necesidades. Sin embargo, la ley tampoco estaba del lado de la mujer casada. 
Según Álamo Martell, tanto la Ley de Matrimonio Civil de 1870 como el Código civil de 
1889, reforzaban e intensificaban el principio de incapacidad de la mujer: “. . . la 
legitimación de la restricción de la capacidad de obrar de la esposa” (17). Por ello, 
incluso con una mejor educación, el destino de la mujer seguía siendo el matrimonio, que 
daba al marido total poder sobre ella y que la incapacitaba ante la ley. 
No todas las escritoras de La Luz estaban de acuerdo con las posturas moderadas 
de escritoras como Esparolini, que veían el matrimonio como único destino del sexo 
femenino. Sin embargo, para poder expresarse más abiertamente, algunas escritoras 
debían esconder su identidad. Por ello, usar seudónimos era una manera de combatir las 
ideas tradicionales de la época sin ser reconocidas públicamente. Es el caso de “Una 
libre-pensadora,” que escribe “Una mirada á [sic] la educacion [sic] de la mujer” el 14 de 
mayo de 1886. En este artículo, la autora hace referencia a “. . . el papel que la mujer está 
llamada á [sic] representar en la sociedad” (55). Esta redactora hace explícito el 
“performance” que la mujer se ve obligada a representar, como hija, esposa y madre: 
“Estos son los principales deberes de la mujer” (55). Sin embargo, argumenta que se le 
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imponen estos deberes, pero ni siquiera se le permite tener una educación digna que los 
complemente.  
Culpa al sistema patriarcal que le cierra las puertas del saber: “. . . la mujer, por sí 
sola, no puede educarse; y vosotros los hombres que habeis [sic] formado las leyes, no 
dais a la mujer lo que le pertenece, le cerrais [sic] casi todas las puertas de la ciencia. La 
humanidad progresa a medias” (55). Entendemos que el hombre exige unos papeles a la 
mujer sin atribuirles ninguna importancia, ya que no veía necesaria la educación 
femenina para desempeñar ciertos cometidos. Seguidamente, identifica al otro culpable 
de la ignorancia femenina: La iglesia católica. Menciona el objeto que más representaba a 
la mujer de la época, el rosario, y ofrece la pluma como sustituto, para acabar con el 
fanatismo religioso. La redactora usa estas palabras metafóricamente para referirse a la 
ignorancia con el rosario, y a la sabiduría con la pluma: 
Guardemos el rosario, que ya pasó el tiempo en que la mujer tenía que recurrir á 
[sic] la oración rutinaria para elevar su espíritu á [sic] Dios; pese á [sic] quien 
pesare, cambiemos el rosario por la pluma, que los escritos de la mujer hablan al 
corazón de la mujer que lee; y es más meritorio á [sic] los ojos de Dios los 
esfuerzos que hagamos para romper las cadenas con que el fanatismo religioso 
nos ha oprimido, que favorecer ese funesto fanatismo. (56) 
Asimismo, se dirige a aquellos que creen que la mujer no debe ser educada ni 
necesita saber escribir: “. . . tened presente que á [sic] todos alcanza el progreso, y si en 
los tiempos antiguos la mujer fué [sic] una cosa, hoy es una mujer, ineducada, sí, pero no 
ineducable [sic]” (56). Así mismo, la redactora describe a la mujer con capacidades 
intelectuales que pueden desarrollarse si se le abren las puertas de la enseñanza 
igualitaria. No obstante, la mujer no avanzaba en la sociedad debido a la “. . . formación 
sexista: a ella se le educó en conocimientos morales y en las labores de su casa, mientras 
que al varón se le instruyó en conocimientos científicos, técnicos, etc.” (Álamo 14). 
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Aunque ciertas, estas acusaciones contra el sistema estaban mal vistas, sobre todo 
cuando procedían de una mujer. Por ello, esta librepensadora expresa sus ideas, 
progresistas para su tiempo, por medio de un apodo, y como escudo para refugiarse de las 
críticas. Por otro lado, otras espiritistas actuaban como médiums para expresar las ideas 
de los espíritus. Domingo Soler presenta el caso de una señora holandesa que escribía sus 
comunicaciones con los espíritus en castellano. Según la editora de la revista, el hecho de 
que esta señora transcribiera en un castellano perfecto las comunicaciones obtenidas de 
los espíritus, cuando tan sólo hablaba el idioma torpemente, era “una prueba evidente de 
la verdad del fenómeno espiritista” (Domingo Soler 133). Por tanto, estos argumentos 
buscaban demostrar la existencia de los espíritus y de las comunicaciones con ellos. Sin 
embargo, al mencionar que la señora escribía estas comunicaciones en casa, podemos 
pensar que alguien podría haber estado escribiéndolas por ella, sin haber sido poseída por 
los espíritus. Por tanto, éstas eran obvias estratagemas para protegerse de la crítica de la 
época. 
Una de las comunicaciones obtenidas por esta médium holandesa es “Defensa de 
las mujeres,” que se publicó con la firma de Gerónimo y en cuatro números diferentes de 
La Luz en Septiembre y Noviembre de 1886. Este espíritu comienza esta comunicación 
explicándonos el secreto de su existencia: “Yo que soy un espíritu que ha sido en varias 
existencias, ó [sic] mejor dicho, en varias fases de mi existencia eterna indistintamente 
mujer ó [sic] hombre, tomo sobre mí la defensa de las mujeres, aunque sé que en grave 
empeño me pongo” (134). Así pues, se hace explícito que, según el espiritismo, un 
espíritu puede tomar el cuerpo de un hombre o de una mujer indistintamente en sus 
diferentes vidas. Esto abría las puertas a la dualidad de géneros: un hombre que había 
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sido mujer y una mujer que había sido hombre. Por esta regla de tres, cabía la posibilidad 
de que un ser humano pudiera representar un determinado género, o al menos, pudiera 
llevar a cabo un “performance” contrario al asociado a su propio sexo. Por ello, el 
espiritismo reforzaba la concepción de que una mujer podía escaparse del “género” 
cerrado con el cual la sociedad definía su identidad. Esta argumentación es la 
interpretación de unos sujetos pensantes que ya se empiezan a plantear los asuntos de 
género tan debatidos en la actualidad. Este espíritu, ni hombre ni mujer, tiene el poder de 
defender a las mujeres porque ha vivido en muchos cuerpos de diferentes sexos y posee 
más conocimientos que cualquier otro ser humano en la tierra. 
En las cuatro partes de este ensayo, el narrador presenta una gran lista de 
personajes femeninos históricos, como “Juana de Arco,” “Lucrecia Marinella,”73 “La 
célebre [sic] monja de Méjico Sor Juana Inés de la Cruz” y muchas de las sabias 
francesas,74 que demuestran que es un gran error considerar a la mujer inferior al hombre 
(170-172). Se apoya también en teorías de varios eruditos como Aristóteles: “. . . [en] 
todas las especies de animales incluyendo expresamente á [sic] la humana, las hembras 
son más astutas é [sic] ingeniosas que los masculinos. . .” (180). Explica que si persistía 
el error de la inferioridad femenina era porque el hombre siempre había escrito la historia 
desde su propio punto de vista: “Al caso: hombres fueron los que escribieron estos libros 
en que se condena por muy inferior el entendimiento de la mujer, si mujeres lo hubiesen 
escrito los hombres quedarían debajo (171). Por ello, el espíritu concluye su larga 
                                                 
73 Lucrecia Marinella fue una “ . . . docta veneciana, entre otras obras que compuso, una 
fué [sic] un libro con este titulo [sic]: Excelencia de las mujeres, cotejada con los 
defectos y vicios de los hombres, donde todo el asunto fué [sic] probar la preferencia de 
un sexo al otro” (171). 
74 “Las francesas sabias son muchísimas” (180). 
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comunicación exponiendo su favoritismo por la igualdad de los sexo: “Mi voto, pues, es, 
que no hay desigualdad en las capacidades de uno y otro sexo. . .” (180). Además, añade 
que, en el espiritismo como doctrina, no hay cabida a la desigualdad que persistía en la 
sociedad: “El espíritu no pierde ninguna de sus facultades por encarnarse en un cuerpo de 
mujer ó [sic] de hombre; así es, que para un espiritista conforme con su creencia, no 
puede existir desigualdad entre los dos sexos” (180). Esta representación espiritual era 
una forma original y distinta de combatir las estrictas concepciones de género y de 
defender la igualdad de las mujeres. 
Aunque estos artículos son poderosos y tienen argumentos valiosos, La Luz del 
Porvenir adquirió su prestigio, sobre todo, gracias al don de la palabra de escritoras como 
Rosario de Acuña. La joven publica en 1886 un artículo titulado “La educación de la 
mujer agrícola,” repartido en dos números de La Luz. La autora comienza este escrito 
presentando una definición de la mujer: 
. . . primero veamos que es la mujer. Con breves palabras se puede definir su 
personalidad. La mujer es lo que se quiere que sea; sentimiento, fuerza, 
imaginación é [sic] inteligencia, todo fué [sic] en ella repartido al igual que en el 
hombre, que para ser su mitad la formó el Creador, y no hay mitad que no 
participe de los beneficios del todo. (Acuña, “La educación” 74) 
En esta ilustración, Acuña atribuye dos características tradicionalmente asociadas 
a la mujer, sentimiento e imaginación, pero añade también dos nuevos atributos, fuerza e 
inteligencia. Es necesario señalar las oposiciones entre sentimiento/fuerza, e 
imaginación/inteligencia, que resaltan el pasado y el presente de la mujer de la época. 
Este era el ideal de Acuña y de las otras librepensadoras discutidas: La nueva mujer. Esta 
figura híbrida emergía en las grandes ciudades. Una mujer todavía sensible e imaginativa, 
pero educada, lo que la hacía un ser inteligente y con el control de su persona, fuerte en 
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definitiva. Como explica la redactora, la mujer es “lo que se quiere que sea.” Si los 
hombres la moldearon a su gusto, ahora serían ellas quienes escogían su propio modelo. 
La mujer no representaba un género absoluto, aunque fuera el “performance” que se les 
había impuesto. 
Acuña era consciente de que estaba en la mano de las librepensadoras la tarea de 
cambiar las injustas representaciones sociales, educando a las mujeres primero, para que 
éstas eduquen a sus hijos después, con el fin de que entiendan estas injusticias desde el 
punto de vista de la mujer y se opongan al sistema: 
Hacer que se posea bien de su misión actual, es el único medio de que avance en 
la senda de la perfección y del engrandecimiento; hacerla cumplir escrupulosa y 
noblemente sus misiones actuales, es prepararla para una emancipación justa y 
razonable, y obligar á [sic] que las leyes la otorguen los mismos derechos 
concedidos á [sic] su compañero; que sepa formar hombres capaces de respetarla, 
y habrá dado el primer paso hacia esa igualdad de destinos y de misiones. . . (74) 
El objetivo a largo plazo de la autora era conseguir los mismos derechos que el 
hombre, adquiriendo por fin la igualdad tan esperada en la sociedad. Sin embargo, Acuña 
explica que era imposible la emancipación del sexo femenino en el estado presente de 
ignorancia en que se encontraba la mujer. La enseñanza era indispensable para cambiar la 
situación actual, y sólo cuando se consiguieran reformar los sistemas educativos, podría 
la mujer empezar a pensar en emanciparse. 
Por otro lado, Acuña critica la poca atención que se le prestaba a la mujer de 
campo o campesina, y la poca educación que se le ofrecía, cuando tanta falta le hacía. En 
su opinión, la marginación de la mujer agrícola es injusta porque, bien instruida, aportaría 
grandes beneficios a la sociedad. En las revistas y periódicos de la época se habla de 
diferentes tipos de mujeres, la mayoría como casos especiales, pero nunca se hace 
referencia a la agricultora: 
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Se ve á [sic] la mujer erudita, á [sic] la elegante, á [sic] la mujer artista, á [sic] la 
literaria, á [sic] la plebeya y á [sic] la aristocrática, y aun se ve también á la 
científica, pero jamás se ve á [sic] la agricultora: parece ser que la mujer no puede 
subsistir sino en la ciudad; fuera del bullicio, de la animación, del ruido, de las 
vanidades y de las lisonjas, le es imposible la vida, porque, no hay que hacerse 
ilusiones, los pueblos rurales son hoy, con extrañas excepciones, una caricatura de 
la ciudad. . . (75) 
De esta manera, la redactora pretende convencer a sus lectores sobre la 
importancia de la educación para la mujer en todos los ámbitos y clases sociales. La 
mujer urbana era la más popular, por estar expuesta al progreso de las ciudades. En 
cambio, se marginaba a la campesina, incluso representando el mayor porcentaje de la 
población. Como explica Pilar Ballarín, “Durante el siglo XIX hasta comienzos del XX la 
sociedad española era eminentemente campesina. . .” (2001 59). Aunque vivir en el 
campo les proporcionaba una serie de “saberes femeninos sobre la vida, la salud, la 
muerte,”  estas mujeres no recibían ningún tipo de educación, en la mayoría de los casos 
(62). Por ello, Acuña defiende que la educación debía llegar a todas las mujeres del país, 
no sólo a las privilegiadas, para que la sociedad pudiera experimentar avances reales. 
El 5 de enero de 1888, se publica un artículo de Rosario de Acuña en La Luz, que 
ya había sido publicado en Las Dominicales del Libre Pensamiento el mes anterior. En 
este escrito, titulado “A las mujeres del siglo XIX,” Acuña se dirige a todas las libre 
pensadoras del momento: 
Hermanas mías: Vosotras, en primer término, las que pudierais llamaros mujeres 
de LAS DOMINICALES, no con menos razón que las llamadas mujeres de la 
Biblia y mujeres del Evangelio, Luisa Cervera, Dolores Navas, Cándida Sanz de 
Castellví, Valentina Muñoz de Maynou, Adela Pardina de Infante, Josefa Overtín, 
Braulia Igea, Juliana Barrios, Cristina Redal, Encarnación Ramírez, Luisa 
Hidalgo, Amalia Domingo Soler, Carmen Piferrer y Angela [sic] de Sira, que con 
vuestra pluma, inspirada en los más generosísimos pensamientos, contribuís 
poderosamente á [sic] sostener el espíritu liberal en el pueblo español; y vosotras, 
en segundo lugar, las que con vuestras adhesiones, por cientos contadas, y 
vuestras firmas al píe de las adhesiones masculinas, sois dique inconmovible á 
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[sic] las iras impías de las ideas teocráticas; y por último, vosotras, todas las que 
en el silencioso retiro del hogar, de donde ha de surgir la nueva era, sentís en 
vuestras almas el latido de este siglo, y respiráis esta atmósfera regeneradora, que 
comienza á [sic] estremecer las sociedades, anunciando á [sic] la mujer que su 
sitio está al lado de la libertad y del progreso. (257-58)75 
Este grupo de mujeres representa a la nueva mujer, que Acuña defiende con 
respecto a la tradicional: “no con menos razón que las llamadas mujeres de la Biblia y 
mujeres del Evangelio.” Las católicas no constituyen la única normatividad ya, porque las 
pensadoras se han unido al marco cultural y reformador. En esta cita se vuelve a usar la 
“pluma” como un símbolo de conocimiento. Además, aparece el adverbio 
“poderosamente,” que otorga una fuerza distintiva a la actividad de estas libre 
pensadoras. Acuña menciona “la nueva era,” en la que el ángel del hogar ya no es la 
única idealización existente. En esta nueva era ha nacido la mujer híbrida que busca 
regenerar la sociedad por medio de “la libertad y del progreso” (258). 
La escritora tiene opiniones en contra de la “normatividad” difundida por la 
Iglesia: “¡Si, hermanas mías! el catolicismo, rigiendo la sociedad, es la esclavitud, el 
rebajamiento y la humillación para la mujer” (298). Acuña utiliza palabras poderosas 
para desacreditar la influencia católica en el papel de la mujer: esclavitud, rebajamiento, 
humillación. La redactora explica que, según la Iglesia, la mujer mantiene el único papel 
de hembra reproductora en la sociedad, y que debe de sufrir todo tipo de fatalidades para 
llevar a cabo este deber impuesto biológicamente pero reforzado por el clero: 
. . . el alma católica, nos lleva á [sic] ser montón de carne inmunda, cieno 
asqueroso que es necesario sufrir en el hogar por la triste necesidad de 
reproducirse. ¡Dé ahí el destino de la mujer católica! Fuera sofismas ridículos y 
                                                 
75 En nombres propios como “Angela,” las mayúsculas no requerían acento en el siglo 
XIX. El acento en mayúsculas es un efecto del siglo XX avanzado. 
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necias exclamaciones del idealismo cristiano, la mujer, en la comunión de esta 
Iglesia, es solo la hembra del hombre... Carga de los padres en su juventud, 
procuran hacerla antes bella que útil, antes sagaz que digna, antes vanidosa que 
honrada, antes sensual que inteligente, antes mercadera [sic] que trabajadora, 
viniendo á [sic] colocarla en las contrataciones sociales como deleite impuro de 
los sentidos, no como chispa luminosa de las inspiraciones. (298) 
Acuña sugiere que las mujeres no “son,” sino que “se hacen” al antojo y gusto de 
sus creadores, los padres en este caso, influenciados por una determinada cultura regida 
por su propio “contrato social.” Los padres representan una gran influencia en la vida de 
sus hijas, por lo que trataban de guiarlas hacia el camino correcto, según el orden social. 
La redactora argumenta que los padres tan sólo querían lo mejor para sus hijas, lo que 
significaba convertirlas en el ideal cultural, para que pudieran encontrar un marido y el 
apoyo económico que venía con éste. Las hijas no eran más que una “carga” hasta que los 
padres podían encontrarles un pretendiente. Estos padres embellecían a sus hijas como 
podían y las “hacían” dignas, honradas, sensuales y hogareñas, atributos que las convertía 
en mujeres débiles y sumisas, pero atractivas a los ojos del marido en busca de esposa. 
Esta debilidad empezaba a implementarse desde la niñez: “. . . una debilidad impuesta 
desde su misma cuna con una educacion [sic] infame. . .” (298). 
Como explica María Dolores Álamo Martell, la legislación decimonónica que 
regulaba la normativa educacional formaba a las mujeres por medio del “. . . discurso de 
la domesticidad (la mujer ha de ser buena esposa, madre y administradora del hogar) que 
la subordina respecto al varón y la encauza hacia la vida matrimonial” (12). Además, la 
institución del matrimonio era el estado civil que más influía, “. . . en la capacidad de 
obrar de la esposa, quedando constatada nuevamente su situación de inferioridad jurídica 
y discriminación respecto al cónyuge varón” (12). Por tanto, se educaba y se dirigía a la 
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mujer hacia el matrimonio, que en definitiva, era el estado civil que la incapacitaba en 
todos los sentidos legales. 
Por ello, Acuña pensaba igual que Dolores Navas en cuanto a que la mujer debía 
tener el derecho a una educación y una formación laboral, si así lo decidía: 
La humanidad tiene el derecho á [sic] tu trabajo y el deber de remunerártelo. El 
estudio, la carrera, el oficio, compatibles con tus pudores, son tuyos, 
exclusivamente tuyos: tu defensa no es tu debilidad, ni tu impudicia, es tu 
inteligencia. El amor sexual no es tu único destino; antes de ser hija, esposa y 
madre, eres criatura racional, y á [sic] tu alcance está lo mismo criar hijos que 
educar pueblos. (260) 
Así pues, Acuña pone los atributos de razón e inteligencia de una mujer por 
encima de los papeles de hija, esposa y madre, tan asociados al ideal femenino. No 
obstante, no sólo veía conveniente que la mujer empezará a representar estos atributos 
tradicionalmente asociados al hombre. El sexo masculino también debía salirse de su 
estricto papel de género opresor, para conseguir un orden social más permisivo e 
igualitario: “Tu misión paralela á [sic] la del hombre: entre los dos tenéis que mejorar la 
especie, y tan necesario es que tu cerebro piense como que sienta el corazón masculino: 
la vida es una repartida en los dos sexos” (260). La reforma social no podía llevarse a 
cabo a menos que se reformara el “contrato social,” tanto para la mujer como para el 
hombre. 
El Republicanismo, con sus orígenes en la Revolución Francesa (1789), era uno 
de los movimientos que perseguía la regeneración del sistema por medio de cambios 
sociales y políticos. Acuña, como una republicana orgullosa, hace referencia a este ideal 
de mujer híbrida, que es ni más ni menos, el ideal de la República española; un ideal 
nacido para tener libertad de pensamiento: “. . . este ideal está escrito en esa bandera que 
se tremola en nombre de la República y de la libertad de pensamiento, dos libertades 
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unidas bajo un solo trono; el de la regeneración española” (260). La escritora hace un 
llamamiento a todas las lectoras que persiguen este ideal para que se unan a su empresa 
regeneradora y anticlerical: 
. . . vosotras, que lleváis ya en vuestro cerebro el resplandor de la futura sociedad, 
sobre otras bases constituidas y hacia otros fines encaminada, meditad en la 
empresa: ved que en nosotras se fijan las esperanzas más grandes de la 
regeneración española, y acudid en compacta muchedumbre á [sic] unir vuestras 
femeninas voces al grito varonil que la patria liberal va á [sic] levantar en son de 
protesta contra el mundo católico. La libertad es nuestra redención. (259) 
Acuña veía necesaria la unión de todas las mujeres para conseguir el ideal 
promulgado por revistas como La Luz del Porvenir y Las Dominicales del 
Librepensamiento: “Unirnos hoy alrededor de LAS DOMINICALES, mañana en donde 
luzca á [sic] mayor altura y con mayor viveza el ideal que nos lleve á [sic] la 
dignificación” (260). Estaba convencida de que la unión y la educación otorgarían a las 
mujeres un futuro prometedor con todos los derechos y  libertades que se merecían: “. . . 
mañana consiguiendo imponerla en las leyes; más tarde haciéndola consagrar en las 
costumbres, llegará un día en que la mujer la verá guiando como sol de su alma todos sus 
destinos sobre la tierra” (261). Por ello, Rosario de Acuña tenía una visión de la mujer del 
porvenir que tendría control sobre su vida y que además estaría respaldada por las leyes. 
La escritora termina este artículo con una imagen de esta mujer futurista que mira hacia 
al pasado para recordar y reconocer la emancipación de la mujer como logro del siglo 
XIX: 
[Que] . . . todas las altezas de nuestra inteligencia vivan solo para este ideal, y que 
esa mujer futura, que como sueño de infinitas bellezas se levanta en los siglos 
venideros, ceñida su frente con el limbo de la racionalidad, al volver sus ojos 
hacía nuestra memoria, nos salude con una bendición inmortal, que resonando en 
las altas cumbres del templo de la historia, reconozca al siglo XIX por el siglo de 
la emancipación de la mujer. (261) 
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En definitiva, en este ensayo de enero de 1888 se nos presentan tres tipos de 
mujer: la tradicional católica, como idealización del ángel del hogar más aceptada en la 
época; la mujer híbrida, que sigue teniendo en cuenta sus papeles de hija, esposa y madre, 
pero siendo una librepensadora educada que exige el derecho a tener también otros 
papeles en la sociedad; y la mujer del porvenir, que es la mujer que por fin tiene todos los 
derechos y libertades que se merece, pudiendo decidir qué hacer con su destino. 
Gracias a esta investigación de archivo, sabemos que desde el 17 de mayo de 
1888 al 21 de mayo de 1891 no hay ningún ejemplar disponible de La Luz del Porvenir. 
Estos números se han perdido o pertenecen a alguna colección privada. En los otros 104 
números existentes de la revista, publicados entre los años 1891-1892, y 1895-1896, 
aparecen también muchos artículos dedicados a la mujer. Algunos de los títulos que 
encontramos son: “La mujer,” “La educación de la mujer,” “El clero y la mujer,” “Á la 
mujer,” “La mujer católica,” “La mujer más religiosa será la mejor instruida,” “La mujer 
ante el progreso social,” “¿La mujer española es religiosa?,” “Á las obreras del progreso,” 
“Consejos á [sic] las mujeres,” “Á las mujeres librepensadoras,” entre otros. Aunque no 
hay constancia de los números publicados entre 1888 y 1891, esta selección de artículos 
es prueba de que en los años siguientes la revista continuó dedicándose a su cometido 
feminista, incluso más explícitamente, como veremos. 
En el periodo de la década de los 90, es importante mencionar el artículo de Belén 
Sárraga, “La mujer ante el progreso social,” publicado en La Luz el 18 de julio de 1895. 
Este es un escrito tanto histórico como de la época, porque se hace referencia a los 
orígenes de la opresión de la mujer, culpando a las religiones positivas y al hombre, y 
además se presenta la situación del sexo femenino en la España del momento: “La mujer, 
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sí, a quien el hombre mientras él más se eleva más la rebaja y más la sujeta al carro de la 
ignorancia y de la exclavitud [sic]; la mujer, á [sic] quien el clero, que vive á [sic] 
expensas del fanatismo, fanatiza cada día más para que le sirva de instrumento á sic] sus 
planes” (82). Sin embargo, Sárraga explica que en el siglo XIX comienza “la era de lo 
grande” (81). Según la autora, “. . . el siglo XIX, rompiendo los gastados moldes de los 
pasados tiempos, prepara un siglo XX lleno de explendor [sic] y de verdad” (81). De 
nuevo, se hacen referencia a los moldes tradicionales idealizados por la sociedad 
española, que las espiritistas buscaban erradicar. 
No obstante, en este escrito apreciamos adelantos y nuevas injusticias en cuanto al 
papel de la mujer en la sociedad. De los años 60 a finales de los años 80, las mujeres 
ilustradas exigían una educación igualitaria para todas las mujeres y el derecho a realizar 
“las profesiones y oficios que no repugnen a su natural dulzura” (Arenal, La mujer del 
porvenir 146). Sin embargo, Sárraga nos muestra una realidad diferente a la que se 
deseaba conseguir en los años anteriores: 
. . . me repugna, de la costumbre de algunas provincias de España, en las que la 
mujer se encarga de trabajos superiores á [sic] su naturaleza. La catalana, por 
ejemplo, (y perdóneseme si hiero algunas susceptibilidades), pasa la vida en las 
fábricas, donde se consume su salud; y no sólo acuden á [sic] dichas fábricas las 
mujeres casadas que tienen precisión de abandonar para ello á [sic] sus hijos, sino 
hasta las niñas de diez y doce años, criaturas débiles y enfermizas, ya por la 
carencia de lo preciso en la niñez y a quiénes estos trabajos preparan una 
enfermedad física y otra moral para cuando comience su juventud. (Sárraga, “La 
mujer ante el progreso social” 84) 
Como observamos, las leyes y regulaciones existentes en 1895 no protegían ni los 
intereses de la mujer ni del menor. Pilar Ballarín ofrece datos sobre la situación laboral de 
niños y niñas en la España de este siglo. Aunque no mucho, las leyes empiezan a 
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favorecer a los menores a partir de la Primera República, pero en muchos casos, estas 
regulaciones no se implantaban: 
En la Primera República, la Ley de 24 de julio de 1873 estipuló una jornada 
laboral máxima de cinco horas diarias para niños menores de trece años y para 
niñas menores de catorce, y de doce horas para niños entre catorce y quince años 
y niñas entre catorce y diecisiete, y prohibía el trabajo nocturno en las fábricas 
que tuviesen maquinaria de vapor. Poco se hizo en el resto del siglo salvo la 
prohibición del empleo de las mujeres en las minas en el Reglamento de Policía 
Minera de 25 de julio de 1897. No se producirían más regulaciones del trabajo de 
las mujeres hasta el siglo XX. (Ballarín, 2001 62) 
Aunque la mujer comienza su batalla en el siglo XIX, las reformas reales para 
favorecerla no se reflejarían en las leyes hasta el siglo XX. Sárraga es una de las 
visionarias de su época con un plan en mente. Este artículo presenta explícitamente su 
gran planificación feminista que requería la educación y formación de todas las mujeres. 
Como en toda revolución, los rebeldes deben tener una agenda para hacerse con el poder. 
En el caso de las librepensadoras no fue una excepción: 
Y las jóvenes, las que aun [sic] no teneis [sic] los deberes de las madres, id á [sic] 
las universidades, creaos allí un porvenir independiente; de este modo no os 
veréis obligadas á [sic] casaros por necesidad, razón por la que hoy se ejecutan la 
mayoría de los matrimonios; él para tener quien le cuide, ella para encontrar quien 
la mantenga, siendo ésta especie de contrato sin nombre una de las causas de la 
desmoralización actual. Pudiendo por el contrario vivir con el producto de vuestra 
inteligencia, no tendreis [sic] prisa en contraer matrimonio y el día que lo hagais 
[sic] será verdaderamente la unión de dos almas que se han comprendido y no una 
venta inmoral amparada por la ley. (Sárraga, “La mujer ante el progreso social” 
85) 
Este “contrato sin nombre” es el “sexual contract” (Armstrong 42) que menciona 
Armstrong, y por el cual las mujeres de la época se debían casar por no tener más 
remedio. Para Sárraga, la educación era la clave para terminar con este injusto contrato: 
“. . . en vuestra instrucción, en el desenvolvimiento de vuestra inteligencia está vuestra 
libertad, y la libertad de los pueblos” (Sárraga, “La mujer ante el progreso social” 85). 
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Según Ballarín, en 1888 tan sólo 10 mujeres habían cursado estudios universitarios (2001 
72) y a partir de ese año, tras la Real Orden del 11 de Junio, las mujeres podrían 
matricularse en la enseñanza del Ministerio de Fomento, recibiendo los títulos 
correspondientes, pero siempre con la aprobación de las autoridades y “por supuesto, con 
permiso del padre o marido” (75). Por ello, la mujer ya era admitida en las universidades 
en 1895, pero su acceso no era fácil. No será hasta la Real Orden del 8 de marzo de 1910 
que permite “. . . a las mujeres matricularse libremente en la enseñanza universitaria 
oficial sin previa consulta a las autoridades” (72). Belén Sárraga, nacida en 1873, es una 
de las pocas mujeres con estudios universitarios de la época: “Belén terminó sus estudios 
de enseñanza media e ingresó en la Universidad de Barcelona, donde se graduó de 
Profesora y Doctora de Medicina” (Vitale 29). 
Aunque estaba aún muy condicionada, algunas puertas se empezaban a abrir para 
la mujer. Belén Sárraga era consciente de que su plan tomaría tiempo, pero sabía 
perfectamente cómo llevarlo a cabo. El primer paso era aconsejar y convencer a todas las 
jóvenes de que se educaran, que fueran a las universidades, para crearse un porvenir sin 
que se tuvieran que casar con el primero que viniera. El segundo paso, cuando ya 
estuvieran educadas y formadas en el librepensamiento, era guiarlas para que reclamaran 
su lugar, por medio de la razón y del voto, en la vida política del hombre, usando su voz 
para dirigir el destino del país: 
Estudie, pues la mujer é [sic] instruida, reclame á [sic] la ley sus derechos, hasta 
hoy desconocidos en la práctica para poder más adelante obtener su participación 
en la sociedad como ciudadano, por medio del sufragio universal (como ya se 
trabaja para ello en los Estados Unidos) y una vez que se haya hecho respetar y se 
haya elevado por sus conocimientos, ennoblecida y dignificada, sin el sello de 
esclavitud que ahora marca su frente, igual al hombre en una palabra, marchen 
ambos unidos, sin molestarse en lo más mínimo. Por el camino del progreso” 
(Sárraga, “La mujer ante el progreso social” 86). 
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Así pues, comprobamos que la enseñanza no era un mero instrumento para 
beneficiar a la familia, sino un modo de acercar a la mujer al sufragio femenino. Aunque 
muchas de ellas no lo reconocieran abiertamente, las espiritistas perseguían la completa 
igualdad entre el hombre y la mujer, para disfrutar de los mismos derechos, para estar 
protegidas ante la ley y para formar parte de la vida social, intelectual y laboral, no sólo 
la doméstica. 
Sárraga acaba este ensayo pidiendo la colaboración a sus lectoras y lectores en 
aunar todos sus “esfuerzos en pró [sic] de la causa de la mujer” (86). Les revela que 
pronto les pedirá que se unan a ella en protesta: “. . . en día no lejano vendré a pediros 
cuando, con más fuerzas que hoy para comenzar una obra quiera [sic] traducir en hechos 
mis palabras” (86).76 Como sabemos, la redactora formó parte de muchos mítines y 
protestas liberales. Belén Sárraga fue una mujer muy activa que no sólo predicó sus 
ideales sino que también los llevó a la práctica. Además de editar su propio periódico, La 
Conciencia Libre, publicó frecuentemente en diferentes revistas y periódicos, fundó y 
participó en diferentes asociaciones liberales, y viajó a muchos países para presentar en 
conferencias y promover sus ideales: “. . . en 1912 comenzó su gira por América Latina 
donde visitará varios países entregando sus ideas de librepensamiento, anticlericalismo y 
feminismo” (Vitale 51). 
Además, la colaboradora de La Luz se dedicó a la enseñanza laica de niñas por 
muchos años. El 10 de octubre de 1895, Sárraga publica un poema dirigido a sus 
estudiantes: “A mis discípulas: Las alumnas del Colegio Laico el <<Progreso>>.” La 
                                                 
76 Esta oración es relevante por su contenido semántico, aunque es evidente que muestra 
algunos errores gramaticales. 
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escritora y poeta describe su pasión por instruir y formar a las niñas del porvenir: “El 
trabajo no me espanta /  Si puedo al fin conseguir / Que un radiante porvenir / Piseis [sic] 
con segura planta” (Sárraga, “A mis discípulas” 183). En este poema la redactora hace 
explícita su intención de formar a las mujeres nuevas del porvenir: 
Ayudadme en mis anhelos 
Mis buenas niñas queridas; 
Sed buenas, sed instruídas [sic] 
Para romper esos velos 
De ignorancia, y vuestros vuelos 
Me hagan mañana decir 
Con razón, que hice surgir, 
De la instrucción bajo el peso, 
En la escuela del “Progreso” 
La Mujer del Porvenir! (183) 
Las ideas librepensadoras de la autora ensalzan el poder de la enseñanza con los 
parámetros de la mujer del porvenir, que desde Arenal se habían venido reiterando por 
muchas de las escritoras incluidas en este estudio. La intención de la autora es legitimar 
la idealización representada en la obra de Arenal por medio de escuelas laicas de 
formación para la mujer. Con un vínculo de hermandad femenina, Sárraga quiere 
demostrar a la sociedad la importante conexión entre educación y progreso. Hasta que un 
gran número de mujeres no se educaran, las leyes no permitirían la igualdad de derechos 
para ambos sexos. Por eso era tan importante para la autora educar a las jóvenes de la 
siguiente generación.  
Belén Sárraga reiteró en muchas ocasiones la necesidad de guiar y educar a las 
nuevas mujeres del país para crear una figura mejorada: “. . . se necesita una mujer nueva, 
en beneficio de la mujer misma . . .” (ctd. en Vitale y Antivilo 131). La mujer nueva era 
la que aún estaba por llegar, que disfrutaría por fin de todos los derechos negados hasta 
entonces. Aunque anhelaba el ideal de mujer nueva, Sárraga había conseguido 
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convertirse en la representación exacta de la nueva mujer. Era la mujer híbrida del siglo 
XIX, que además de creer en su papel doméstico, se había educado por medio del 
librepensamiento y el racionamiento, para reclamar también su papel en la sociedad. 
Todavía no tenía todos los derechos que se merecía, pero por fin era capaz de reivindicar 
tales derechos, identificando las injustas desigualdades sociales. Este era el primer paso. 
El siglo XIX es el siglo de la nueva mujer, que ya andaba por las calles de ciudades como 
Barcelona, divulgando sus ideales en pro de la mujer, y apoyándose en movimientos 
liberales, como el espiritismo, que por fin la tomaban en cuenta. 
3.5. LA CONTINUACIÓN: LUZ Y UNIÓN 
Como comentamos en los capítulos anteriores, la revista espiritista y feminista La 
Luz del Porvenir terminaba su larga carrera de casi veinte años en 1899, debido a 
problemas económicos. Sin embargo, muchas espiritistas de La Luz no se dieron por 
vencidas. Como fruto de dos revistas, La Luz del Porvenir y La Unión Espiritista, 
surgiría Luz y Unión, con Jacinto Esteva Marata como editor y Domingo Soler como 
redactora-jefe.77 Esta revista empezó a publicarse el 10 de mayo de 1900 y contaba con la 
colaboración de espiritistas como la zaragozana Cándida Sanz de Castellví, a quien 
trataremos en el capítulo siguiente.78 Después de publicar ensayos y poemas por veinte 
años en La Luz del Porvenir, ella también se unía a Luz y Unión.  
                                                 
77 Algunos números de esta revista se encuentran en la Hemeroteca Digital de la 
Biblioteca Nacional de España: 
http://hemerotecadigital.bne.es/details.vm?q=id%3A0004053676 
78 Encontramos una descripción de la revista Luz y Unión en la página web de la 
hemeroteca digital de la Biblioteca Nacional de España: “Dirigida por Jacinto Esteva 
Marata, y de la que fue redactora-jefe la escritora andaluza Amalia Domingo Soler (1835-
1909), afamada espiritista relacionada con la masonería. La revista es fruto de la unión de 
las tituladas La luz del porvenir y La unión espiritista, que comenzó a editarse en 
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En el número 4 de esta nueva revista, publicado el 31 de mayo del mismo año, 
Cándida Sanz hace su iniciación con su artículo “La mujer.” Este escrito nos demuestra 
que Luz y Unión sería también una herramienta para defender los derechos de la mujer. 
Comprobamos que, después de veinte años escribiendo en revistas y periódicos, aún no 
se había conseguido mucho en mejorar la educación femenina: ¿No es deplorable que la 
mayoría de las mujeres no sepan leer ni escribir, ni aun conocer un número? ¿Cómo ha de 
saber explicar á [sic] sus hijos esos saludables consejos tan útiles como necesarios en los 
distintos casos de la vida? (37). La colaboradora seguía tratando de convencer a sus 
lectoras de la vital importancia de la instrucción: 
. . . desarrollemos, pues, la inteligencia á [sic] impulsos del estudio; amemos el 
bien por el bien mismos [sic], pensemos, filosofemos, engrandezcámonos, 
luchemos con valor heróico [sic], y cuando formemos un núcleo numeroso podrá 
oírse nuestra voz por todos los ámbitos del orbe, proclamando el 
engrandecimiento de la mujer por medio de la instrucción extensa y útil, llena de 
verdad y exenta de ideas erróneas que embrutecen en vez de ilustrar. (37) 
Aunque es cierto que el espiritismo dio voz a muchas mujeres y que éstas 
realizaron una gran labor en cuanto a convencer y animar a otras mujeres a que se 
educasen, no debemos olvidar que esta doctrina seguía siendo una religión subversiva en 
España, y mucho menos popular que la oficial. Incluso en el año 1900, Cándida Sanz era 
consciente de que el catolicismo, caracterizado por su fanatismo religioso, aún controlaba 
la educación de la mayor parte del país: “Mientras no nos emancipemos de esta 
esclavitud que nos denigra, no seremos grandes, ni lógicos, ni racionales” (37). A pesar 
de ello, la autora no se rinde, y sigue luchando “con valor heróico [sic]” (37). Por ello, 
                                                                                                                                                 
Barcelona en 1900 cuatro veces al mes, en números de ocho páginas, para después 
convertirse en mensual, con cuadernos de una treintena de páginas” (Biblioteca Nacional 
de España): http://hemerotecadigital.bne.es/details.vm?q=id%3A0004053676 
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ofrece su ideal femenino, con el papel de mujer instruida, que será “el verdadero timón de 
la familia,” “la digna compañera del hombre y la Directora real y positiva de la familia,” 
y la “madre inteligente, moral, sin tacha, sublime” (36-37). Esta nueva mujer no quiere 
abandonar su papel de madre, impuesto biológicamente y no por el hombre. Sin embargo, 
si debe ser madre será según ella dicte: como madre inteligente y como directora del 
hogar. De esta manera, entendemos que esta mujer nueva del siglo XIX se crea un papel 
diferente y superior, acorde con el avance de los tiempos. Esta mujer híbrida no 
simplemente sirve a la familia, sino que la dirige, por medio de su instrucción, de su 
inteligencia y de su libertad de palabra: “Esto es lo que deseamos para la mujer en 
general: Instrucción y Libertad” (38).  
Siguiendo este último ensayo, la oposición del catolicismo a educar a las mujeres 
fue, y quizá incluso hoy, el principal impedimento para su desarrollo intelectual. El 
librepensamiento para la Iglesia católica y para el Estado tradicional español era tan 
temible como la herejía. Esta lucha ha sido sostenida a través de los siglos. A pesar del 
glorioso intento de estas redactoras de abogar intensamente por la educación y la mujer 
nueva, su esfuerzo fue, no podríamos decir que en vano, pero uno que mínimamente pudo 
cambiar la situación general, quedándose sólo con el apoyo de las más progresistas. 
Aunque a corto plazo no se consiguió demasiado, a largo plazo, ellas fueron sin duda las 
iniciadoras del movimiento feminista que animarían a las generaciones siguientes, por lo 
que les corresponde un lugar en la historia de España. 
3.6. CONCLUSIONES SOBRE LA FIGURA HÍBRIDA 
Gracias a estos artículos distinguimos la representación principal de tres tipos de 
mujeres en el contexto histórico español. La mujer tradicional y católica, o la mujer 
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antigua, como viva imagen del ángel del hogar; La nueva mujer o mujer híbrida, que 
dirige el hogar y la familia, mientras que se instruye para convertirse en una 
librepensadora, apoyándose en los movimientos liberales del momento; La mujer del 
porvenir o la mujer nueva, que aún no existe en este siglo, pero que disfrutará de todos 
los derechos y libertades que defienden estas redactoras (Tabla 0.1). 
La figura híbrida es importante en la evolución de la mujer porque marca el 
comienzo de una era de cambios en la estructura social de poderes, y no sólo en el 
contexto español sino globalmente. De la fusión de dos elementos, domesticidad y 
librepensamiento, surge una nueva mujer, que es ahora una representación original, 
única, nueva (knudson et al vii). Después de haberse mantenido subordinada, al menos 
desde la imposición del cristianismo, el sexo femenino comienza a entender su situación 
de opresión. Esta realización la lleva a reclamar sus derechos y libertades, desde finales 
del siglo XVIII y durante todo el siglo XIX. En el caso de España, podemos apreciar el 
evidente surgimiento de la nueva mujer en la segunda mitad del siglo XIX. Aunque el 
ángel del hogar tradicional no se oponía al sistema ni causaba problemas, este ángel del 
hogar reformado, instruido y librepensador se traduce en una mujer que conoce sus 
derechos y que lucha por cambiar la situación de opresión, a través de la prensa, en 
mítines, en protestas, y por medio de la fundación de asociaciones y escuelas laicas, 
como veremos en el cuarto capítulo. 
Las espiritistas no rompen completamente con el “performance” que se les había 
impuesto; simplemente representan unos atributos y cualidades que les permite pensar, 
razonar y opinar. Una vez han conseguido el don de la razón, por medio de la instrucción, 
pretenden convencer estratégicamente a la gente de que esta nueva mujer era la adecuada 
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para la época, porque beneficiaba tanto a la familia como a la sociedad en general. Es 
cierto que si su única intención hubiera sido convertirse en una mujer doméstica educada, 
por el único fin de ser mejor ama del hogar, no habría habido más transcendencia. Habría 
cuidado de su familia y nada habría cambiado. El sistema se habría quedado tal y como 
estaba. 
Sin embargo, nos consta que la historia no se desarrolló así. La mujer consiguió el 
voto en 1931 y se le otorgaron otros muchos derechos legales a partir de entonces. En el 
ámbito político, la mujer aún lucha por igualdad de derechos en el siglo XXI. Además, no 
podemos olvidarnos de los abusos que aún afectan a la mujer principalmente como la 
violencia doméstica o el acoso sexual, entre otros. No obstante, es cierto que la situación 
de la mujer ha mejorado mucho desde el siglo XIX. Por ello, se hace evidente que las 
redactoras de La Luz no sólo querían mujeres instruidas para educar a sus hijos. En todo 
caso, querían mujeres que educaran a los hijos para que fueran éstos los que reformaran 
el sistema social. Una mujer educada tendría razón, lógica y opinión, que pasaría desde 
su punto de vista a sus hijos, quienes entenderían las injusticias entre los dos sexos; 
quienes serían abogados de tales injusticias. 
Esta figura híbrida tenía nuevos conocimientos que usó a su favor, porque por fin 
tenía métodos para expresarse y compartir sus inquietudes. Estas escritoras no habían 
renunciado a sus papeles de hija, esposa y madre, pero educándose, se habían convertido 
además en librepensadoras. Esta combinación híbrida es la transformación que las 
liberaría eventualmente del yugo opresor. Veamos ahora que papel tuvieron en este 
contexto histórico las redactoras de La Luz del Porvenir, en especial, Cándida Sanz, Rita 
Arañó e Isabel Peña. 
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CAPÍTULO IV: 
4. CÁNDIDA SANZ, RITA ARAÑÓ E ISABEL PEÑA
4.1. INFORMACIÓN Y DOCUMENTOS EXISTENTES 
Del material de archivo disponible y digitalizado de La Luz del Porvenir, hay 
alrededor de 12 a 16 artículos de cada una de las tres colaboradoras seleccionadas para 
este proyecto. Desafortunadamente, el principal obstáculo de esta investigación es que se 
han perdido muchos de los números semanales que se publicaron de la revista entre 1879 
y 1899. La Biblioteca Nacional de España conserva 208 ejemplares que pertenecen a los 
años 1884, 1885, 1886, 1887 y 1888. Estos ejemplares están digitalizados y disponibles 
para el público en la página web de la hemeroteca.79 Es relevante mencionar que, gracias 
a la publicación de Arkinstall, se han ubicado los números pertenecientes a otros cuatro 
años de publicaciones, preservados en el Centro Documental de la Memoria Histórica, 
localizado en C/ Gibraltar, 2, 37008 Salamanca, España (25). Estos 104 ejemplares 
pertenecen a los años 1891 [33 números], 1892 [19], 1895 [34] y 1896 [18].80 Sin 
embargo, estos sólo están disponibles en formato digital por medio de pago, o 
gratuitamente sí se acceden en persona en el Centro Documental de Salamanca. 
                                                 
79 En esta página web se pueden encontrar los números de la revista La Luz del Porvenir 
pertenecientes a los años 1884, 1885, 1886, 1887 y 1888: 
http://hemerotecadigital.bne.es/results.vm?q=parent%3A0005320903&s=0&lang=es 
80 En esta página web se puede encontrar información sobre los materiales existentes en 
el Centro Documental de Salamanca, en España: 
http://www.mcu.es/ccbae/es/publicaciones/verNumero.cmd?idPublicacion=231812 
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Por otro lado, el Centro Espírita, “La Luz del Camino” de Alicante, publicó 6 
libros recopilatorios de artículos escritos por Amalia Domingo Soler, extraídos de La Luz 
del Porvenir.81 Ana María Asensio, hermana de este Centro Espírita, asegura que 
alrededor de 1996 encontraron en una casa antigua de Jaén una gran cantidad de 
ejemplares de La Luz.82 Lamentablemente, estos números de la revista, que se 
encontraban en el sótano de la casa, estaban en estado precario, debido a la humedad y al 
paso del tiempo. Por tanto, tan sólo se reescribieron los ensayos de Domingo Soler, con 
los cuales se publicaron los seis libros que están digitalizados y disponibles gratuitamente 
en la página web del Centro Espírita “La Luz del Camino.”83 En definitiva, todos los 
artículos escritos por otras redactoras asiduas a la revista se perdieron en este suceso. 
Según la informante, los ejemplares encontrados estaban en tan mal estado que se 
terminaron tirando. Una hipótesis es que, al ser Domingo Soler indudablemente la más 
conocida en los círculos espiritistas, tan sólo se salvaron sus escritos, ignorando los 
demás. Domingo Soler es la iniciadora del espiritismo español más famosa y conocida en 
los países hispanos. Es por ello por lo que hoy intentamos dar voz a otras redactoras de la 
época. 
                                                 
81 Ésta es la página web del Centro Espírita “La Luz del Camino,” que celebra los 
trabajos de Amalia Domingo Soler: 
http://laluzdelcamino.com  
http://laluzdelcamino.com/libros/luz-porvenir 
82 Esta información se consiguió por medio de intercambios por email y llamadas 
telefónicas con los representantes del Centro Espírita “La Luz del Camino” en Alicante, 
España: http://laluzdelcamino.com/contacto 
83 En esta página web se pueden encontrar los 6 libros recopilatorios de artículos escritos 




La Luz del Porvenir fue también exportada a otros países hispano-hablantes, por 
lo que podrían existir copias de más ejemplares fuera de España. En la actualidad existen 
al menos 18 centros espiritistas sólo en la ciudad de Buenos Aires, y muchos otros en 
diferentes ciudades y provincias de Argentina.84 Hay indicios que sugieren que deberían 
conservarse ejemplares de La Luz en algunas grandes ciudades como la capital argentina. 
La Confederación Espiritista Argentina (CEA) asegura que “es probable que haya 
ejemplares de "La Luz del Porvenir" en las bibliotecas de los centros espíritas más 
antiguos de la Argentina. Tal vez en "Constancia," "La Fraternidad," "Providencia" y 
otras” (CEA). 85 Sin embargo, la correspondencia con estos centros espíritas no ha sido 
posible hasta el momento, por lo que aún se desconoce la veracidad de cierta 
información. 
No obstante, César Bogo publicó en 1971 su obra La cronista de los pobres: 
Amalia, que fue editada e impresa en Buenos Aires por la CEA.86 En este libro, Bogo 
escribe una biografía sobre Domingo Soler, basándose en su autobiografía Memorias de 
una mujer y en numerosos escritos suyos de La Luz del Porvenir. Además, el autor hace 
especulaciones sobre ciertos datos de la vida de Domingo Soler y de sus amistades, 
siempre usando un lenguaje poético y embellecido para llamar la atención del lector: 
Caían las hojas del almanaque de aquel año de 1835. Cuando quedaba fijado en el 
día 10 de noviembre, los vagidos de Nuevo ser anunciaban en Sevilla el 
nacimiento de un copito Rosado que fue llamado con el dulce nombre de Amalia. 
                                                 
84 Esta página web muestra todos los centros espiritistas de Argentina existentes en la 
actualidad: http://www.ceanet.com.ar/centros-espiritas/ 
85 Esta cita pertenece a una de las correspondencias que mantuve por email con la CEA, 
para conseguir más información sobre otros números que puedan existir de La Luz del 
Porvenir. 
86 Ésta es la página web de la Confederación Espiritista Argentina (CEA): 
 http://www.ceanet.com.ar/la-cea/ 
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Nombre que pocos años después, con el agregado de los apellidos paternos: 
Domingo y Soler, resonarán épicos en toda su España natal y en los países del 
habla hispana. (Bogo 22) 
Muchas de las citas que aparecen en este libro pertenecen a artículos de La Luz 
que no están disponibles en España. Por ejemplo, Bogo menciona el primer número de la 
revista, publicado el 22 de mayo de 1879, donde se citan pasajes del primer artículo, 
titulado “¿A qué venimos?,” escrito por Domingo Soler (116-17). También aparecen 
alusiones al segundo número, supuestamente publicado una semana después, el 29 de 
mayo de 1879. Sin embargo, este segundo número fue cancelado, según Arkinstall: 
. . . it was suspended for forty-two weeks because of Domingo Soler’s essay “La 
idea de Dios”, published in the first issue on 22 May 1879. Reappearing on June 
1879 as El eco de la Verdad, it ran for twenty-six issues before again being closed 
down due to Cándida Sanz de Castellví’s article “Los obreros” (28). 
Además, estos argumentos coinciden a su vez con la autobiografía de la 
mismísima editora Domingo Soler: 
El 22 de mayo salió el primer número de La Luz del Porvenir, el cual fue 
denunciado por mi artículo “La idea de Dios,” y condenado a 42 semanas de 
suspensión; pero el 12 de junio salió El Eco de la Verdad, del cual se publicaron 
26 números, reapareciendo La Luz del Porvenir el 11 de diciembre del mismo 
año, gracias al real decreto que publicó La Gaceta del 29 de noviembre, en cuyo 
artículo primero S.M. D. Alfonso XII alzaba la suspensión a todos los periódicos 
que estuvieran cumpliendo o debieran cumplir de sentencia dictada antes de la 
publicación de aquel decreto. (“Memorias” 152) 
Según esta cita, el segundo número de La Luz no salió a la venta por motivos de 
censura. Sin embargo, César Bogo hace alusiones a este número específico, fechado el 29 
de mayo, e incluso menciona los ejemplares tercero y cuarto de la revista. Domingo Soler 
especifica que el segundo número se publicó el 12 de junio en su revista improvisada El 
Eco de la Verdad, lo que tampoco coincide con el segundo número al que se refiere 
Bogo, que pareció salir a la venta el 29 de mayo. Aunque esta información parece ser 
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errónea, los números a los que hace referencia Bogo, podrían haberse publicado 
únicamente en algunas provincias españolas o haber llegado exclusivamente a Argentina 
y a otros países latinoamericanos, sin haber sido publicados en España como 
consecuencia de la censura. 
César Bogo nombra varios artículos de este segundo ejemplar, titulados 
“Progreso” y “La soledad de la mujer” (118-19). Estos títulos son prueba de que La Luz 
del Porvenir se dedicó a temas importantes para el feminismo español y el progreso del 
país, desde su primer año de nacimiento. Aunque han pasado casi 50 años desde la 
publicación del libro de César Bogo (1971), es posible que los números citados, y otros 
muchos, se conserven aún en archivos documentales históricos o centros espiritistas de 
Argentina. 
Con la investigación llevada a cabo hasta ahora, podemos comprobar que, en los 
pocos estudios realizados sobre la revista o en las recopilaciones de materiales existentes, 
se le ha concedido mayor importancia a Domingo Soler, ignorando a las demás escritoras 
casi por completo. Aunque la editora fue innegablemente una figura crucial para la 
revista, es necesario que también demos a conocer los escritos y perspectivas de sus 
compañeras redactoras, porque sus aportaciones en conjunto nos permiten comprender 
mejor las inquietudes femeninas en aquel contexto histórico, así como la influencia que 
causaron en la sociedad de la época, y en términos más generales, en la evolución del 
pensamiento feminista. 
Como ya se comentó en los capítulos anteriores, “Muy extenso resultaría el 
catálogo de colaboradores, que en forma periódica o circunstancial dejaron estampadas 
sus inquietudes en La Luz durante sus veinte laboriosos años de irradiación” (Bogo 166). 
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No obstante, en este capítulo nos centraremos en el trabajo de Cándida Sanz (Zaragoza), 
Rita Arañó (Barcelona) e Isabel Peña (Cádiz). En el segundo capítulo discutimos algunos 
de sus escritos para presentar sus diferentes perspectivas sobre el espiritismo. Asimismo, 
en el tercer capítulo hicimos uso de algunos de sus ensayos para explicar la subjetividad 
de la mujer, según éstas y otras escritoras. Por tanto, en el presente capítulo se discutirá y 
analizará el trabajo de estas autoras en conjunto, teniendo en cuenta todos sus escritos. En 
particular, Cándida Sanz fue. un personaje crucial para La Luz del Porvenir, un modelo a 
seguir para muchas lectoras españolas, y sin duda, la mano derecha de la editora 
Domingo Soler. 
4.2. CÁNDIDA SANZ Y CRESINI (DE CASTELLVÍ) 
Cándida Sanz fue una escritora de Zaragoza y una gran defensora de la causa 
espiritista, de la enseñanza laica y de los derechos de la mujer. Se mantuvo activa durante 
el último cuarto del siglo XIX y principios del XX. Como aprendimos en el capítulo 
anterior, la redactora publicó ensayos y poemas en revistas españolas como, Las 
Dominicales del Libre Pensamiento, La Luz del Porvenir y Luz y Unión, y también 
participó en trabajos recopilatorios como Las mujeres españolas, americanas y lusitanas 
pintadas por sí mismas, dirigido por Faustina Sáez de Melgar. Además, la redactora 
colaboró también con la revista argentina Constancia, publicada en Buenos Aires: 
In spite of her more than five hundred articles in the Spanish press and the 
Argentinian spiritualist monthly Constancia (Buenos Aires, 1877-1927), she has 
yet to receive the same critical attention bestowed on some of her contemporary 
female comrades in arms. (Ferrer Gómez 181) 
 
Cándida Sanz fue una de las escritoras más frecuentes en las publicaciones de La 
Luz del Porvenir. Según César Bogo, el 12 de junio de 1879 “. . . hace su iniciación como 
colaboradora Cándida Sanz, con un poema titulado: ¿Qué es la vida?” (120). En sus 
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primeras publicaciones la escritora firmaba con el nombre de Cándida Sanz y Cresini, 
cuyos apellidos pertenecían a su familia.87 Sin embargo, en sus artículos de 1884 y 
posteriores, la escritora ya firma con los apellidos “Sanz de Castellví,” deshaciéndose de 
“y Cresini.” En la España del siglo XIX, cuando una mujer contraía matrimonio, no se 
perdía el primer apellido de familia como en otros países. Sin embargo, era tradición 
cambiar su segundo apellido por el primero del marido. De esta manera, cuando un 
primer apellido de mujer está seguido de la preposición “de,” se entiende que, en la 
mayoría de los casos, el segundo apellido pertenecía al marido.88 Así pues, Cándida Sanz 
y Cresini pasaba a ser Cándida Sanz de Castellví al casarse por lo civil con Don 
Bartolomé de Castellví (Ferrer Gómez 182). Según la “Sección noticiosa,” publicada en 
la revista espiritista Constancia, la ceremonia matrimonial tenía lugar a finales de 1883. 
Desde 1884 hasta 1888, Cándida Sanz de Castellví publicó al menos 16 ensayos y 
poemas en La Luz del Porvenir. Tenemos también cinco de sus escritos pertenecientes a 
los años 1891 y 1892. Además, la escritora siguió activa incluso después de cancelarse la 
revista definitivamente en 1899. Es entonces cuando la editora Domingo Soler decide 
unir sus fuerzas con otra revista espiritista para crear Luz y Unión, que empezaría a 
publicarse en el año 1900. Como ya mencionamos, Cándida Sanz también se unió a la 
labor de esta nueva revista liberal. Su ensayo “La mujer,” publicado en el número 4 de 
Luz y Unión el 31 de mayo de 1900, demuestra que incluso veinte años después, la 
escritora seguía fiel, no sólo a la causa espiritista, sino también a la causa feminista. 
                                                 
87 En la obra dirigida por Sáez de Melgar y publicada en 1881, la autora zaragozana firma 
sus dos ensayos con este nombre:  Doña Cándida Sanz y Cresini. En algunas 
publicaciones, Cresini aparece escrito erróneamente con doble s: Cressini. 
88 Esta preposición también indica posesión, lo que parecía significar que una vez casada, 
la esposa era propiedad “de” el marido. 
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Al igual que Domingo Soler, Cándida Sanz era una de las escritoras que más 
artículos publicaba en La Luz del Porvenir: “Con regularidad ejemplar siguen Amalia y 
Cándida encabezando el material de cada número, las demás van espaciadas” (Bogo 122). 
Sin embargo, cuantos más artículos escribían, más se exponían a la censura de la época. 
Como comentamos anteriormente, según Christine Arkinstall, la revista “. . . was 
suspended for forty-two weeks because of Domingo Soler’s essay “La idea de Dios,” 
published in the first issue on 22 May 1879” (28) y nuevamente fue “. . . closed down due 
to Cándida Sanz de Castellví’s article “Los obreros” (28). Es obvio que en 1879 aún 
debían tener cuidado a la hora de escribir acerca de temas políticos e incluso religiosos, 
principalmente debido a la censura, por lo que a veces no podían ser tan directas y 
explícitas como hubieran deseado.  
Las traducciones europeas de las teorías marxistas, aunque disponibles en algunos 
círculos, no eran fáciles de conseguir, principalmente porque el estado las consideraba 
“subversive literature” (Heywood 9). Debemos recordar que, con la restauración 
monárquica de 1874, muchas libertades como “freedom of association and expression” y 
“religious liberty” desaparecen, sin reintroducirse nuevamente hasta la década liberal de 
los 80 (Barton 194). Durante los años comprendidos entre 1884 y 1888, Cándida Sanz 
publicó los siguientes escritos en La Luz del Porvenir: “Paralelo entre el claustro y el 
hogar,” “Consejos á [sic] una niña,” “La unión constituye la fuerza,” “El progreso 
avanza,” “Felices los que se van,” “Á [sic] Kardec ¡Gloria al progreso!,” “Cristianos y 
herejes,” entre otros (Tabla 4.1). 
En el ensayo “Paralelo entre el claustro y el hogar,” del 4 de junio de 1884, Sanz 
de Castellví explica “. . . la diferencia tan notable que existe entre la mujer que se 
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encierra en un convento y la que opta por ser útil á [sic] la familia y á [sic] la sociedad en 
general . . .” (13). Podemos comprobar que la autora se expresa a favor del papel de la 
mujer como ama de casa, quien “. . . ha de desempeñar la difícil misión de esposa y 
madre . . .” (14). Según la redactora, a pesar de tener el difícil papel de ama del hogar, al 
mismo tiempo, puede llegar a ser una librepensadora. Concepción Arenal opinaba lo 
mismo: “Que no hay incompatibilidad entre el cultivo de la inteligencia y los quehaceres 
domésticos” (La mujer del porvenir 146).  
Sin embargo, debemos poner en contraste las dos ideologías principales de la 
mujer de la época: la conservadora, que acepta la labor del hogar como excelsa y 
gratificante, y la librepensadora, que enfatiza lo difícil de la labor doméstica y el trabajo 
que significa, pero que es compatible con el desarrollo intelectual. Así pues, podemos 
comprobar que existen diferentes claves entre el pensamiento conservador y el 
pensamiento de las articulistas. En el primer caso la ideología tiene como marco una 
mujer abnegada pero feliz. En el segundo, el librepensamiento ofrece a la mujer unas 
tareas tan importantes como las del hombre, no menores en importancia, e incluso, 
mucho más duras porque son dobles: mantener el hogar y desarrollarse como individuos 
intelectuales. No hay indicaciones de que quisieran que el hombre se pusiera a colaborar 
en las tareas de la casa también, que seguramente veían como algo más imposible que 
conseguir los derechos para la mujer. La posición de las librepensadoras ya no es 
idealista, sino realista, y coincide con el periodo donde se desarrolla el realismo como 
filosofía en la España finisecular: 
En realidad, el realismo no se impone con fuerza y no logra cierta aceptación por 
parte de la crítica artística y de la sociedad catalana, muy influida aún por los 
valores del arte académico y el predominio de la pintura de historia y de la pintura 
religiosa, hasta los años 1886-1890. Estos años son precisamente los años de 
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implantación del realismo literario, llamado <<naturalismo>> en Cataluña y 
España. (Trenc 301)89 
El naturalismo/realismo español estaba caracterizado por mostrar la realidad, por 
horrenda y desagradable que fuera, de las cosas y las personas, en vez de intentar 
idealizarlas. Se encuentra un paralelismo entre el realismo literario y artístico y la actitud 
de las espiritistas de finales de siglo, que criticaban el estado lamentable de la mujer, en 
vez de idealizar la figura del ángel del hogar. 
Sanz de Castellví critica la enseñanza que se les daba a las mujeres en los 
conventos argumentando sus nefastos resultados: “¿Acaso los conventos han ilustrado á 
[sic] los pueblos? ¿Han soñado nunca las comunidades religiosas, en desenvolver la 
inteligencia de la mujer é [sic] instruirla en todo aquello que pudiera elevarla á [sic] su 
verdadero lugar?” (“Paralelo” 14). Su planteamiento se basa en que, aunque “La 
fundación de los conventos data de tiempo inmemorial,” si se hubiera educado a las 
mujeres igualitariamente, el sexo femenino no se encontraría en tal “estado de 
embrutecimiento” (14). Según la escritora, la <<selecta>> educación de los conventos 
coarta por completo la libertad de la mujer en toda clase de conocimientos. 
Argumenta que las mujeres que se unen a comunidades religiosas “. . . han 
abandonado los útiles deberes del hogar, para consagrarse á [sic] los improductivos del 
claustro; han dejado de ser mujeres para convertirse en cosas . . .” (14). En este caso, la 
escritora se refiere a la mujer enclaustrada como “un objeto” que pasa a vivir una vida 
“monótona y esclava” y deja de ser útil para la sociedad, por convertirse en una figura 
                                                 
89 Trenc Ballester señala “el paralelismo entre la literatura y la pintura” realista y 
naturalista de finales de siglo (301). 
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que no aporta nada a las futuras generaciones (15).90 Aunque es cierto que las madres de 
familia eran mujeres productivas que trabajaban en la casa y educaban a los niños, se 
podría decir que también vivían una vida “monótona y esclava” en muchos casos (15). 
No obstante, debemos recordar la diferencia entre la mujer conservadora y la instruida. 
La mujer conservadora se ilusionaba únicamente con la administración del hogar. Sin 
embargo, la librepensadora pide una posición de dirección del hogar para ocuparse firme 
y seriamente de la familia y para educarse al mismo tiempo. 
No podemos pasar por alto el hecho de que la redactora esté admitiendo la 
“cosificación” u “objetivación de la mujer en el convento, lo que era un gran paso. No 
obstante, era aún difícil escapar del corrosivo poder del hombre de familia que, en la 
mayoría de los casos, controlaba y dominaba a las mujeres que vivían bajo su techo, 
reforzando el concepto de “objetivación” del sexo femenino. En este artículo en concreto, 
Cándida Sanz no critica el papel del marido, quizás por temor a las posibles reprimendas 
de su esposo, al estar casada en este periodo de su vida. También cabe la posibilidad de 
que fuera una mujer felizmente casada con un hombre comprensivo que, a diferencia de 
otros, haciéndole sentir como un sujeto, más que “una cosa.” Sin embargo, otras 
escritoras como Emilia Pardo Bazán, que pasó la mayor parte de su vida separada, 
culpaban directamente al hombre por modelar a la mujer a su gusto: “. . . los defectos de 
la mujer española, dado su estado social, en gran parte deben achacarse al hombre, que 
                                                 
90 Cándida Sanz usa el término “cosa” para referirse a las mujeres que vivían en 
conventos, porque no tenía los términos “objeto” y “objetivación,” al no ser particulares 
de la época. Nosotros como analistas, debemos buscar términos más modernos y acordes 




es, por decirlo así, quien modela y esculpe el alma femenina” (La mujer española 26). El 
hombre típico español quería una esposa que se dedicara a la casa y no a los estudios, 
porque se creía que estos le impedían sus deberes de ama de casa. 
Tanto Pardo Bazán como Arenal defendían que “. . . no hay incompatibilidad 
entre el cultivo de la inteligencia y los quehaceres domésticos” (Arenal, La mujer del 
porvenir 146). De la misma manera, Cándida Sanz asegura que la mujer del hogar 
ilustrada e instruida, que se esfuerza por adquirir más conocimientos “. . . va también 
desarrollando los nobles sentimientos de hija, esposa y madre . . . ,” figuras que, según 
ella, pueden “. . . trabajar incesantemente en pro de sus semejantes, y demostrar a la 
sociedad las grandes ventajas de su ilustración” (“Paralelo” 16). Sus logros como mujeres 
de familia, siendo a la vez redactoras cultas y educadas, son prueba de estos argumentos. 
Asimismo, la colaboradora plantea que la mujer ilustrada es más útil para la sociedad en 
general, por el gran papel que desempeña en el hogar, atendiendo los útiles deberes 
domésticos, al tiempo que, educando adecuadamente a las futuras generaciones y, por 
tanto, contribuyendo a un mejor porvenir. 
Este artículo es una clara propuesta a favor de la educación laica y en contra de 
las religiones positivas como el catolicismo, cuyas enseñanzas oprimían a la mujer. 
Cándida Sanz argumenta que la educación lógica ilustraba a la mujer para hacerla mejor 
esposa, madre e hija. Este argumento parece ser una retórica común en La Luz del 
Porvenir, que estratégicamente buscaba conseguir educar a la mujer para ofrecerle 
alternativas, como la emancipación e independencia con respecto al hombre. Por un lado, 
el convento representa el retraso, la ignorancia y el fanatismo para la mujer, y por el otro, 
el hogar es “el gran taller de su progreso” (16) donde puede llegar a convertirse en 
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librepensadora. El hogar le proporcionaba más libertad para instruirse, por medio de la 
lógica y la razón, que el convento, donde la mujer estaba restringida por la religión.  
Además, debemos recordar que las pocas escuelas de niñas, tanto de la Iglesia 
como del estado, estaban más orientadas a la instrucción de tareas domésticas: “En 
resumen: costura, silencio, compostura, docilidad, dulzura, conocimientos prácticos y 
normas morales serán los contenidos esenciales de una formación orientada a convertir en 
propia la satisfacción de las necesidades ajenas” (Ballarín, 2001 57). Ni la Iglesia ni los 
regímenes políticos auspiciaban una educación moderna para los tiempos. Por ello, las 
librepensadoras animan a sus lectoras a leer y educarse por medio de un tipo de 
instrucción autodidacta, que sólo se podía llevar a cabo en la casa. Por supuesto que 
querían conseguir que las escuelas ofrecieran una educación libre y menos superficial 
para la mujer, pero mientras ese día llegaba, piden a sus lectoras que hagan de sus 
hogares los talleres del librepensamiento. Por medio de la instrucción autodidacta, la 
mujer podía llegar a ser, no sólo una madre y esposa ilustrada sino la directora del hogar. 
En “Consejos a una niña,” Sanz de Castellví se dirige a Conchita para explicarle 
la gran importancia de una madre. Como explica Arkinstall, en este artículo la escritora 
utiliza “. . . elements of the normative paradigm of femininity, represented by the Angel 
in the House, to press for women’s greater participation in national life” (30). Estos 
argumentos se ven representados en las ideas de Cándida Sanz: “La madre digna, 
ilustrada y pensadora, considerada moralmente, es la primera autoridad de la familia” 
(“Consejos” 37). De esta manera, sólo una esposa ilustrada y pensadora puede llegar a ser 
la encargada de la familia, incluso por encima del marido, porque su trabajo y deberes en 
el hogar son primordiales para el bienestar familiar. Así pues, Arkinstall argumenta que 
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este ensayo defiende “. . . the role of educated women as the moral authority in the 
family, laying equal importance on education and domestic obligations” (30).  
Cándida Sanz exterioriza su sentimiento sobre estas actividades aparentemente 
opuestas, pero que se deben complementar: “Los trabajos domésticos é intelectuales, son 
sin duda dos polos distintos que muchas mujeres desatienden el uno por el otro: no las 
imites nunca; haz en cambio, que sean los gemelos de tu existencia . . .” (“Consejos” 38). 
En definitiva, la escritora urge a sus lectoras a no descuidar el estudio, pero tampoco “. . . 
las labores de [su] sexo,” resaltando “el estricto cumplimiento de su deber” (38). Así 
pues, Cándida Sanz atribuye únicamente a la mujer las tareas del hogar, ya que estaba 
convencida de que eran su deber, obligación y responsabilidad. Sin embargo, las 
redactoras de La Luz eran conscientes, hasta cierto punto, de que estos deberes habían 
sido impuestos a la mujer injustamente y según una historia de opresión y manipulación 
por parte del sexo masculino. 
La redactora se refiere a la madre de familia como una “esclava” y un “mártir del 
hogar,” lo que refuerza la idea de que la escritora sabía perfectamente que la mujer estaba 
destinada a ser una servidora, tanto en el convento como en el hogar (38). No obstante, en 
el hogar la mujer tenía más posibilidades de conseguir una educación laica y lógica 
basada en la razón, para llegar a ser una librepensadora y emanciparse en casos 
necesarios. La autora argumenta que “. . . la niña puede elevarse á [sic] mujer y ésta á 
[sic] heroína, en ciertas circunstancias de la vida” (39). Se dirige a sus lectoras, 
explicando que, siendo noble y virtuosa, una niña adquirirá fuerzas para luchar, y “siendo 
fuerte, no lo dudes, vencerás” (39). Asimismo, Cándida Sanz quiere animar a esta niña, 
pero en especial a todas sus lectoras, a que sean fuertes y nobles luchadoras, para no tener 
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que seguir siendo las sirvientas del hogar, sino las directoras. El ensayo termina con una 
advertencia: “. . . prepárate entre tanto para la árdua [sic] empresa de conocer al mundo, 
en donde quizás mañana tengas que luchar con los difíciles deberes de esposa y madre” 
(39). Así pues, la colaboradora de La Luz describe el papel de esposa y madre como un 
deber y una lucha. Está claro que la librepensadora es una mujer realista, que entiende la 
dificultad de su papel, pero intenta mejorar su situación, a diferencia de la mujer 
moderada o ángel del hogar, que idealizaba su posición sin poner objeciones. 
Era importante llegar con su mensaje al mayor número posible de mujeres, porque 
cuantas más seguidoras, más oportunidades tenían de triunfar en la causa feminista. Esta 
idea se ve claramente reflejada en el título de otro escrito de Sanz de Castellví, “La unión 
constituye la fuerza.” En este ensayo, la escritora anima a las mujeres a ilustrarse para 
que puedan por fin emanciparse de la esclavitud de la ignorancia: “Y ¡vosotras, mujeres 
del presente siglo, todas las que ameis [sic] el adelanto y aspireis [sic] á [sic] emanciparos 
de la esclavitud de la ignorancia, ilustraos” (135). Los conceptos de emancipación y 
esclavitud estaban cargados de significado en el contexto de finales del siglo XIX, porque 
son términos que indudablemente conllevan a un deseo de libertad e independencia.  
Las guerras independentistas de las colonias americanas son eventos de actualidad 
en el periodo de actividad de La Luz. Un año después del nacimiento de la revista, España 
abolía la esclavitud en la colonia de Cuba, aunque no empezaría a convertirse en una 
realidad hasta años después.91 Sin embargo, las escritoras ilustradas seguían viviendo en 
una sociedad patriarcal dominada por el hombre, donde muchas de ellas estaban 
                                                 
91 Como explica Pierson, “Cánovas again became prime minister and in 1880 abolished 
slavery in Cuba” (109-10). 
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destinadas a sufrir maltratos y abusos. En Cuba particularmente se necesitaba “. . . to free 
the slaves, so that they could join the fight” (Montero 107). Muchos revolucionarios  
cubanos eran conscientes de que la independencia del país sólo se ganaría con la ayuda y 
colaboración de todos. De la misma manera, Sanz de Castellví buscaba la cooperación 
entre hombres y mujeres, para acabar con los abusos de la mujer y para conseguir la 
igualdad entre ambos sexos. Según la autora, la instrucción igualitaria era imprescindible 
para conseguir tales fines: 
. . . y cuando os halleis [sic] á la altura de la mujer instruida, de la mujer 
librepensadora y de la mujer digna, confundíos con vuestros esposos, con vuestros 
padres, hermanos ó amigos, y coadyuvad con ellos á la gran reforma humana; 
inculcad á la familia la filosofía del bien, la moral del sentimiento y la religión; 
amamantad á los pequeñitos con la savia de la lógica, para que, en todo tiempo, la 
razón les guie [sic] en las intrincadas revueltas de la vida; formad todas con todos 
una sola unidad, para que una sola fuerza colosal empuje á las humanidades la 
marcha indefinida del progreso! (“La unión” 135) 
Es evidente que la unión entre mujeres no era suficiente, pues necesitaban la 
colaboración de los hombres también: “todas con todos” (135). Cándida Sanz es 
consciente de que la mujer también necesita la participación del hombre para poder 
progresar. La escritora utiliza términos esenciales para que la mujer librepensadora e 
instruida pueda triunfar en el mundo del hombre: reforma, lógica, razón, unidad, 
progreso. Asimismo, termina el escrito recordando a sus lectoras que tienen que ser 
humildes, sencillas, grandes, nobles y virtuosas, características que, según la autora, les 
darán fuerza para conducirlas a la victoria: “… sed dignas y os respetarán: sed humildes y 
sencillas, y sereis [sic] grandes y nobles: sed virtuosas, y sereis [sic] fuertes: y siendo 
fuertes, vencereis [sic] siempre” (135). Éste es un texto feminista y positivista con 
influencias marxistas/socialistas, por coincidir con el momento histórico en el que ganan 
importancia los movimientos obreros. Debemos recordar que el partido socialista del 
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PSOE, que afirmaba estar basado en ideas marxistas, se funda en el año 1879, año en que 
también se crea la revista La Luz. Con un sentimiento de hermandad y esperanza, se 
muestra que la unión y cooperación son las principales herramientas necesarias para el 
avance de las clases trabajadoras y para el progreso femenino. Aunque la ideología 
marxista llega con retraso a España, las ideas socialistas de cooperación del proletariado 
ya están presentes en este escrito de 1884.92 
Igualmente, en su ensayo “La unión constituye la fuerza,” podemos identificar la 
ideología anti-católica que muchos movimientos promovían en la época. Republicanos, 
masones, anarquistas y krausistas, entre otros, coincidían en la crítica del fanatismo 
religioso (Arkinstall 6-8). Cándida Sanz señala la necesidad de combatir las prácticas 
comunes que mantenían a la mujer en sumisión y retroceso: superstición, ignorancia y 
fanatismo. Con estas características, la redactora se refiere negativamente a la Iglesia 
católica y a sus seguidores: 
La unión, constituye la fuerza. Sed, pues, vosotras el principal motor de la 
civilización: sed estudiosas, y destruireis [sic] la ignorancia: desechad la 
superstición, y derrumbareis [sic] el fanatismo: amad á Dios en la Naturaleza, y 
demolereis [sic] los templos de piedra. (“La unión” 135) 
Se muestra nuevamente una crítica a los templos de piedra como iglesias y 
catedrales, en las que los súbditos católicos derrochaban cantidades enormes de dinero, 
que podrían haberse empleado de mejor manera para ayudar a los desvalidos, según 
                                                 
92  En su ensayo “Marxismo en España,” Francisco Fernández Buey se refiere a “. . . la 
debilidad del marxismo en España desde el punto de vista teórico” debido en parte a los 
altos índices de analfabetismo en el país y las tardías traducciones (1). Explica que “. . . la 
primera traducción castellana del Manifiesto Comunista (en lo sustancial una versión de 
la traducción francesa) se publicó en 1872, con cierto retraso, por tanto, respecto de las 
traducciones hechas a otras lenguas europeas” (2). 
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aseguraban las espiritistas de La Luz. Cándida Sanz también repite en otros escritos la 
necesidad de derrumbar “los templos de piedra” y destrozar “los santos de barro,” que tan 
sólo representan el materialismo cínico del fanatismo religioso (“A la memoria de 
Giordano Bruno”6). Es evidente que la revista perseguía cambiar los comportamientos 
tradicionales de adoración estancados en el pasado. 
Como Arenal, Cándida Sanz era una gran defensora de la caridad y la justicia 
social. Apoyaba el espiritismo por ser, según ella, “la religion del alma, porque es pura en 
su esencia; la religion [sic] universal, porque todas las clases sociales sin distincion [sic] 
de razas é [sic] ideas, caben en su amoroso seno” (“Á Kardec” 19). Aunque el tema 
racial no se trate mucho en La Luz del Porvenir, Sanz de Castellví asegura que cualquier 
persona, sin distinción de color, clase social o ideales, es bienvenida a unirse a la causa 
espiritista. En su reforma social tiene en cuenta todas las clases sociales, y critica 
puntualmente a los ricos con el fin de que empiecen a colaborar con el proletariado y las 
clases más pobres. La redactora invita a la gente de bien a que use su riqueza e influencia 
para ayudar a los necesitados, en un intento de unificación social: 
Privándose los ricos de lo superfluo y administrando mejor sus bienes: no 
gastando estos tontamente en inmundos lupanares, viciosas orgías ó [sic] 
apiñándose en las plazas de toros para contemplar un espectáculo bárbaro que 
deshonra á [sic] las naciones cultas, é [sic] invirtiéndolo en la verdadera caridad . . 
. . (“A la memoria de Antonio Escubós” 83) 
Este comentario sobre los comportamientos egoístas y viciosos de la clase 
adinerada es otro reflejo de las ideas marxistas del momento, que condenan a aquellos 
que gastaban “tontamente” por gastar, como consecuencia del capitalismo. Sin embargo, 
también podemos identificar implícitamente las ideas krausistas, que llegan a España 
durante los años 40 y 50 del siglo XIX. Como referencia, es relevante señalar que 
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escritoras como Concepción Arenal se relacionaban a menudo con importantes 
representantes Krausistas en España. Aunque esto puede resultar contradictorio, por ser 
una cristiana católica en fe, es cierto que en ocasiones Arenal criticó la falta de derechos 
de la mujer por parte de la Iglesia que, por ejemplo, no le permitía llegar a ser sacerdote: 
“. . . la cree indigna de llenar las funciones del sacerdocio” (La mujer del porvenir 53). 
De manera más directa, los krausistas pretendían acabar con el poder de la Iglesia en la 
educación del país. Paul Heywood menciona algunos aspectos de la filosofía krausista: 
Social injustices, according to Krausism, derived from predominantly moral 
factors: egoism, avarice, lack of neighborly love. Thus, in order to bring about 
change in a liberal direction, it was necessary first to achieve through education 
the ethical transformation of Man, which represented precisely the primary 
objective of Krausist philosophy. (23) 
Esto es exactamente lo que pretende la redactora con sus escritos: busca educar a 
sus lectores para conseguir un cambio de conciencia social en contra del “egoism, 
avarice, lack of neighbourly love” (Heywood 23). La fiel espiritista cree firmemente que 
“Para los séres [sic] sensatos, para quienes van en pos del progreso, no sirven riquezas ni 
honores; su gloria mayor, es llevar el grano de arena al incomparable edificio de la 
civilización” (“Cartas íntimas” 95). Además, según Sanz de Castellví, el máximum de la 
felicidad es el trabajo constante por el beneficio de todos, apoyando siempre el amor al 
prójimo: 
Identificarse con el dolor ajeno, consolar al afligido, mitigar el hambre al 
necesitado, vestir al desnudo, instruir al ignorante, tolerar los defectos del 
prógimo [sic], estudiar, descubrir, inventar, reformar, proclamar verdades, destruir 
sofismas y, á costa de mil sacrificios, trabajar siempre en la magnífica obra del 
progreso, hé [sic] ahí el placer de los placeres. (95) 
El uso de palabras como “inventar, reformar, proclamar verdades, destruir 
sofismas” hacen de este fragmento un documento poderoso en boca de una mujer 
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progresista, que perseguía acabar con un sistema caduco que debía ser reformado. Los 
sofismas de origen tradicional debían de ser desenmascarados y destruidos. Además, se 
aprecia que las espiritistas sienten la obligación de ayudar al necesitado, pero no sólo de 
forma propagandista, sino también en la práctica. De hecho, en la revista hacían 
recolectas de dinero para luego repartirlas entre los pobres que más lo necesitaban. 
Ciertos repartos tenían constancia en las páginas de La Luz.93 Asimismo, también 
buscaban instruir a las personas más ignorantes y analfabetas de la sociedad. Su 
pretensión nunca fue la de implantar una educación espiritista. Al contrario, La Luz del 
Porvenir siempre apoyó los proyectos de escuelas laicas porque defendía que “La 
religion [sic] no debe imponerse nunca” (Sanz de Castellví, “Nuestro deseo” 293). 
Incluso siendo fieles seguidoras del espiritismo, las colaboradoras de La Luz postulaban 
por una educación sin ningún tipo de lazos religiosos. 
De 1884 a 1888 la religión católica seguía siendo la oficial del Estado, lo que 
demuestra Cándida Sanz: “El sello religioso dado hoy á [sic] la mayoría de los centros 
escolares, nos prueba ser inútil para los unos y pernicioso á [sic] los más” (293). En el 
contexto histórico de España, la Constitución de 1876 introduce cierta tolerancia religiosa 
en cuanto a la educación al proclamar “la libertad de cultos y de conciencia” (Ministerio 
3). Sin embargo, dependiendo del turno en el poder de cada partido político, la libertad de 
                                                 
93 En esta nota se observa la rutinaria recolecta de dinero de la revista para los pobres: “. . 
. habiéndose recogido hasta el 23 de Junio 69 pesetas que han sido repartidas del modo 
siguiente: A una viuda con dos hijos (uno de ellos siempre enfermo) 14 pesetas 50 
céntimos, á una infeliz que no puede trabajar 7 pesetas, á otra desgraciada 9 pesetas 50 
céntimos, á una viuda con cuatro hijos 3 pesetas, á una anciana 2 id, á un ciego 8 id. 25 
céntimos, á un honrado padre de familia, (sin trabajo) 15 id. á una ciega 5 id. —quedan 
en caja 4 pesetas 62 céntimos” (Domingo Soler, “El dinero de los pobres” 48). 
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enseñanza se respetó gradualmente en más o menos medida.94 Afortunadamente, las 
escuelas laicas y las instituciones en pro del librepensamiento ya empezaban a ser una 
realidad en algunas regiones y grandes ciudades: 
. . . el proletario, comprendiendo el tristísimo papel que ha desempeñado en la 
sociedad, busca la instrucción, queriendo á [sic] toda costa se le instruya y 
respete, para ocupar, como las demás clases un lugar digno. Por esta razon [sic] se 
les ve hoy en los Ateneos y Círculos donde predomina el librepensamiento; y 
hasta la mujer, cansada ya de soportar el pesado yugo del embrutecimiento. . . 
(Sanz de Castellví, “Nuestro deseo” 293) 
Cándida Sanz era una de esas mujeres cansada de soportar la opresión religiosa, 
por lo que defendía vivamente la enseñanza libre.  “El progreso avanza” es el discurso de 
la escritora en la inauguración de la primera escuela laica en Santander.95 La redactora 
comienza su discurso hablando sobre sus dos últimas experiencias en centros de la misma 
índole en Barcelona y Zaragoza: “Dos años há [sic], en la industrial Barcelona, asistimos 
a la sesión inaugural de la Escuela láica [sic], en la cual expresamos nuestro apasionado 
                                                 
94 La constitución de 1876 concede libertad de culto y conciencia pero reconoce la 
religión católica como la oficial del Estado: “En 1876 se aprueba una nueva constitución 
que restaura la monarquía constitucional y que, siendo marcadamente conservadora, supo 
conjugar principios de carácter más progresista: el sufragio universal, la declaración de 
los derechos del hombre y la tolerancia religiosa. [. . .] La Constitución, en su artículo 11, 
reconoce la religión católica como la oficial del Estado, pero a su vez proclama la libertad 
de cultos y de conciencia. El sector más intransigente del catolicismo español mantenía 
que la confesionalidad del Estado implicaba el control ideológico de las escuelas y, por el 
contrario, las tesis de los liberales más progresistas afirmaban que la tolerancia de cultos 
y la libertad de conciencia significaban, necesariamente, la libertad de cátedra. Además, 
el sistema de partidos turnantes hizo de la educación un espacio de lucha política por la 
libertad de enseñanza, describiendo la legislación educativa un movimiento de péndulo 
en función de quién ocupase la cartera de Educación. Así,́ aunque al principio se reafirmó́ 
la confesionalidad del Estado, excluyendo la tolerancia religiosa y la libertad de cátedra, 
más adelante se sucederían momentos en los que se proclama y defiende la libertad de 
enseñanza y de conciencia” (Ministerio 3-4). 
95 El artículo “El progreso avanza” fue publicado en el número 6 de La Luz del Porvenir 
el 2 de Julio de 1885. 
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amor al progreso y conformidad a la enseñanza libre. . .” (“El progreso avanza” 46). 
También se refiere a su ciudad natal como “la heróica [sic] Zaragoza,” y describe la 
escuela laica como “el verdadero templo de la instruccion [sic] donde los niños aprenden 
á [sic] ser honrados ciudadanos y las niñas excelentes madres” (46). De nuevo, podemos 
advertir como el destino de las mujeres estaba decidido por todos, incluso por las 
librepensadoras.  
Su trabajo primordial era el de ser madre; pero no una cualquiera, sino una madre 
instruida e intelectual, que no influyera en la religión de sus hijos. Sanz de Castellví 
opina que “Hablar de religion [sic] al niño es presentarle un difícil problema, el cual no 
resolvería bien…” (46). Según la redactora, hay dos personajes indispensables para la 
educación de los jóvenes: “Déjese á [sic] los profesores laicos la instruccion [sic] 
intelectual de la infancia; á [sic] las madres la dirección moral, y el tiempo y la 
experiencia darán al hombre la verdadera religión” (46). De esta manera, se presentan al 
profesor laico y a la madre como los principales educadores de los hijos. Como es 
evidente, el padre no se describe como la figura central en la enseñanza de los hijos, 
aunque sí se le otorga la responsabilidad de cuidar de la familia económicamente. En 
definitiva, para la autora la madre, idealmente instruida para tal fin, educa a sus hijos con 
ayuda del profesor laico, sin que ninguno de los dos ejerza una influencia religiosa sobre 
ellos. De esta manera, Cándida Sanz quería cambiar la conciencia social, permitiendo que 
la figura de la madre, y en definitiva la mujer, sea la protagonista. 
Sin embargo, estas concepciones idealistas no representaban la realidad en 
España. La enseñanza del país estaba demasiado influenciada por el catolicismo. En 
muchos periodos del siglo XIX, y en especial durante la Restauración Monárquica, “The 
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Church in Spain appeared all-pervasive, above all in the area of education (Heywood 21). 
Las librepensadoras creían en la importancia del desarrollo de las escuelas laicas, porque 
eran las herramientas más eficientes para acabar con el monopolio católico, creando una 
comunidad más tolerante e inclusiva en cuanto a tendencias modernas. 
En otro discurso parecido, publicado en La Luz, Sanz participa en otra sesión 
inaugural de una escuela laica en su tierra. En “Nuestro deseo,” la redactora se refiere a 
esta ciudad también como “la Siempre Heróica [sic] Zaragoza,” por avanzar a favor de la 
libertad de enseñanza (293). Cándida Sanz describe la religión libre como “la más 
armónica” y la obligatoria como “el dogal de los pueblos y el error de los errores” (293). 
Como se mencionó anteriormente, según la espiritista, “La religion [sic], no debe 
imponerse nunca,” al igual que la religión no debe ser la educación de los jóvenes: “la 
religion [sic], por sí sola, no basta para educar á [sic] la infancia” (293). En este discurso 
se argumenta nuevamente que “Enseñar al niño cualquiera [sic] religion [sic] 
determinada, es hablarle en idioma incomprensible” (293). Defiende la idea de que “La 
enseñanza láica [sic] deja al individuo en plena libertad de escoger la religion [sic] que 
más le cuadre…” (294). En definitiva, argumenta que se debe dejar que los niños 
crezcan, sin ser influenciados por la religión. Al hacer estas afirmaciones, la redactora se 
convierte en educadora de otras madres, para enmendar las prácticas tradicionales. Las 
verdades impuestas por la religión, a un infante o párvulo, no eran doctrinarias ni 
progresistas, ya que no enseñaban nada nuevo, sólo a repetir una consigna. Con estas 
ideas, Sanz refuerza la validez de su postura feminista-educadora. 
Además, la enseñanza laica se visionaba por muchos como un sistema para tratar 
de unificar las clases sociales: “ellas [las escuelas laicas] piden se instruyan todas las 
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clases sin excepcion [sic]” (294). Como era de esperar, se les daba la mejor educación a 
los muchachos ricos, mientras que las clases bajas recibían una educación superficial o 
simplemente no la recibían, porque en muchos casos no era gratuita. Además, como 
comentamos anteriormente, según Ballarín Domingo, la enseñanza obligatoria femenina 
de 1857, se quedaba en una recomendación, cuando tenía que ver con las niñas de 
familias de clase baja, ya que se creía que éstas no influirían en el aumento económico 
del país y, por lo tanto, no eran una prioridad (2001 45-46).  
No obstante, para Cándida Sanz era primordial educar, no sólo moralmente, sino 
también intelectualmente, a toda la gente abandonada y excluida de la sociedad, como los 
obreros y las mujeres, lo cual demuestra una postura en consonancia con las ideas 
proletarias y marxistas. Ballarín Domingo trata el tema de la educación, haciendo 
referencia a los Congresos Obreros en Barcelona, 1870, Zaragoza, 1872, y Córdoba, 1870 
(2001 92). En el Congreso de Zaragoza se presentaban propuestas igualitarias que 
identificaban a la mujer como ser libre e inteligente: “Mujer y hombre, compañeros en la 
lucha social, debían educarse de forma integral (ciencia y aprendizaje industrial) y éste 
era el único camino para la revolución social” (92). Así pues, comprobamos que la 
búsqueda de aliados no sólo venía por parte de las librepensadoras: “Los anarquistas, 
como los socialistas, estaban interesados en obtener el apoyo de las mujeres y por ello se 
recordó a las secciones anarquistas en 1877 que procuraran el ingreso de todas las 
mujeres que asumieran su ideario” (94). En este contexto de ideas revolucionarias, la 
autoridad de Sanz de Castellví pone de manifiesto que la batalla social sólo se ganaría 
con el apoyo mutuo de ambos sexos. 
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Tanto la figura de la mujer como la del obrero estaban destinadas a “la 
servidumbre y la esclavitud,” por lo que necesitaban una instrucción que cambiara dicha 
situación (Sanz de Castellví, “Nuestro deseo” 294).96 La redactora explica que “El obrero 
ha sido siempre el ciego instrumento del trabajo, aherrojado por la ignorancia y 
abandonado en su educación moral e intelectual” (294). Asimismo, culpa a las religiones, 
que “. . . por convenir á [sic] sus miras particulares, oculta y sagazmente han apoyado 
tanta opresion [sic]” (294). Estos argumentos son estratégicos, ya que se identifica una 
figura (el obrero) que se encuentra en parecida situación de abandono e ignorancia a la 
mujer, y se señala al culpable que se debe combatir (la Iglesia). Así pues, las 
librepensadoras encontraron aliados y simpatizantes que luchaban por una misma agenda. 
Gracias al anarquismo, al marxismo y al socialismo, los movimientos de trabajadores 
ganaban poder en el país, y la mujer fue astuta por intentar relacionarse en estos nuevos 
círculos sociales para el beneficio propio del sexo femenino. Sin embargo, aunque la 
autora se expresa a favor de estas ideas europeas, es prudente a la hora de asociarse 
públicamente con estos grupos subversivos. En la década de los 80, las espiritistas de La 
Luz son precavidas a la hora de identificarse con estos movimientos tan recientes en 
España. Sin embargo, y como veremos a continuación, estas relaciones se hacen más 
evidentes en la década de los 90.  
No obstante, la escritora es directa a la hora de solicitar una instrucción para el 
proletariado, para que sea respetado, y pueda “ocupar, como las demás clases, un lugar 
digno” (295) en la sociedad. Es evidente que La Luz siempre persigue un equilibrio entre 
                                                 
96 Nuevamente se repite la hipérbole de la esclavitud del hombre y la mujer de raza 
blanca, común en la época. 
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las clases más adineradas y los más necesitados. En el caso de la mujer, pide igualdad en 
cuanto a la enseñanza de ambos sexos, aunque lo hace de manera indirecta: 
Algunos opinan no se instruya á [sic] la mujer tanto como al hombre, para no 
excitar su orgullo; otros la desean más instruccion [sic],  por estar á [sic] su cargo 
la educacion [sic]  de la familia; y nosotros, imparciales siempre en nuestras 
ideas, diremos: así el hombre como la mujer, deben instruirse cuanto sus 
facultades intelectuales lo permitan, el más ilustrado, advierta ó [sic] corrija al 
otro, con dignidad; pues entre dos seres unidos por el lazo del amor para ayudarse 
mútuamente [sic], no caben divergencias, y sí una tolerancia suma, trasformando 
el hogar en paraíso armónico é imperecedero. (295) 
Como explica Pardo Bazán, aunque en España aún había “hombres partidarios de 
la absoluta ignorancia en la mujer,” la mayoría ya empezaba a preferir una mujer que no 
fuera ambiciosa en la instrucción pero que estuviera “algo educada, sobre todo en lo 
exterior y ornamental” (La mujer española 51). Además, muchos de los hombres del 
siglo XIX no pensaban que la mujer fuera capaz de recibir una enseñanza intelectual 
satisfactoriamente, por lo que Cándida Sanz argumenta que toda persona debe tener al 
menos la oportunidad de instruirse, “hasta que sus facultades intelectuales lo permitan” 
(“Nuestro deseo” 295). Por supuesto, aunque Sanz dice ser imparcial, parece ser 
consciente de que la mujer es tan capaz como el hombre de desarrollar dichas facultades 
intelectuales, con ayuda y mutua cooperación entre ambos sexos y por medio de una 
enseñanza secular.  
Aunque había una gran demanda de escuelas laicas, los centros educativos 
existentes eran mayormente religiosos, por lo que los padres se veían forzados a llevar a 
sus hijos a colegios católicos: “. . . sí la mayoría de los padres llevan a sus hijos á [sic] 
esos colegios donde únicamente se les enseña á [sic] rezar, es por no existir otros más en 
armonía con sus avanzadas ideas” (294). También culpa el retraso del país en general, en 
cuanto a proyectos progresistas se refiere: 
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. . . por ser España la nacion [sic] más indecisa en asuntos sérios [sic], y la última 
en el movimiento progresivo; pues cuando en el estrangero [sic] están ya hartos 
de utilizar una idea nueva, aquí ́ no han hecho sinó [sic] comentarla, y sí álguien 
[sic] la pretende plantear, rara vez halla apoyo en su noble empresa. (295) 
Es cierto que todos los movimientos progresistas llegaban a España años después 
de haber triunfado en otros países, lo que dejaba a los españoles en un continuo retraso. 
Según este ensayo, se debía mayormente a las ideas tradicionales establecidas de la 
Iglesia católica, que se beneficiaba de la ignorancia de sus súbditos. Es obvio que cuanto 
más ignorantes, más sumisos y más fáciles de dominar. Sanz de Castellví asegura que los 
colegios religiosos tan sólo ofrecían una “instruccion [sic] limitada y fanática,” 
“tradicional y mezquina” y “egoísta” (295).  
Sin embargo, la escritora también explica que los espiritistas no son “enemigos 
del sentimiento religioso,” simplemente están en contra de las religiones positivas que 
alaban al “Dios del fanatismo y la supersticion [sic]” (296). De ahí la importancia de una 
enseñanza laica, para que la educación no sea influenciada ni por unas creencias ni por 
otras. Según Cándida Sanz, “con ella [la educación laica], la mujer desempeña mejor el 
sagrado deber de esposa y madre, pudiendo conquistar en la sociedad el respeto y la 
consideracion [sic]” (295). La escritora describe los papeles de esposa y madre como los 
deberes indispensables de la mujer. No obstante, también felicita “á los profesores de 
ambos sexos, dignamente elegidos” para servir en esta nueva escuela laica de Zaragoza, 
por querer representar la enseñanza libre (296). De esta manera, manifiesta estar de 
acuerdo en que la mujer tenga otras profesiones fuera del hogar, si su talento, 




4.3. AMISTAD ENTRE DOMINGO SOLER Y SANZ DE CASTELLVÍ 
Cándida Sanz siguió publicando ensayos sobre educación, justicia social y 
espiritismo por más de veinte años. Como ya comentamos, al cancelarse La Luz del 
Porvenir en 1899, Domingo Soler y su fiel compañera, Sanz de Castellví, continuaron su 
trabajo en las nuevas publicaciones de Luz y Unión. Esta revista se publicaría 
mensualmente con una media de veinte a treinta páginas. Gracias a los ejemplares 
existentes de esta nueva revista, conocemos otros datos importantes sobre Cándida Sanz 
de Castellví. Ya en el número 7, publicado el 24 de julio de 1900, Domingo Soler 
comienza un apartado, que continuaría en otros números siguientes, titulado “Cartas 
íntimas – A Cándida Sanz de Castellví.” En estas cartas íntimas, Domingo Soler 
presuntamente escribía a su amiga y confidente sobre eventos importantes y experiencias 
personales, que luego publicaba en la revista: 
Hermana mía; tú que me has ayudado tanto tiempo colaborando en mi Luz, tú que 
has dado pruebas desde hace muchos años de ser una verdadera espiritista 
luchando valerosamente con las penalidades más horribles, á nadie mejor que á ti, 
puedo contar mis impresiones recibidas últimamente en el «Centro Barcelonés de 
Estudios Psicológicos.» (“Cartas íntimas” 70) 
Testimonia la autora que ambas trabajaron juntas por muchos años, se 
mantuvieron fieles a la causa espiritista, incluso después de descontinuarse La Luz del 
Porvenir. En el número 33 de Luz y Unión, publicado el 15 de enero de 1901, Domingo 
Soler añade nuevamente el apartado “Cartas íntimas – A Cándida Sanz de Castellví,” que 
corroboraría nuevamente esta estrecha relación de amistad. En este artículo llegamos a 
conocer algunos datos personales acerca de Sanz: 
Hermana mía; tú que eres madre, tú que has velado solicita el intranquilo sueño 
de tus hijos enfermos, tú que vives consagrada en el melancólico otoño de tu 
existencia á tu hija Aurelia, única flor que embalsama el erial de tu vida, tú que 
sabes amar con esa delicadeza de sentimiento, (qué desgraciadamente pocas 
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mujeres poseen,) á quién mejor que á tí contaré las impresiones que recibí ́en la 
fiesta infantil que celebró el Centro Barcelonés el 26 de diciembre último. 
(Domingo Soler 18). 
Domingo Soler revela información personal sobre la hija de Sanz, Aurelia. Esta 
hija podría haber tenido problemas de salud, por lo que su madre vivió “consagrada” y 
dedicada al cuidado de la joven, y al parecer, Sanz estaba sola al cuidado de Aurelia, 
quizás porque su marido no la ayudaba o porque había enviudado. Estas cartas íntimas 
podrían haberse escrito exclusivamente para la revista. El género epistolar era típico de la 
época y una forma de comunicarse más íntimamente con los lectores, y en este caso, 
como propaganda de la fiesta infantil celebrada en el centro espiritista. Lo personal e 
íntimo siempre vende más, por lo que las espiritistas recurrían a estas prácticas muy a 
menudo. Leer sobre una fiesta infantil no llama la atención demasiado, pero cuando la 
escritora añade información personal sobre una amiga cercana y usa un tono amigable, el 
texto cobra más interés para el lector.  
Amalia Domingo termina esta carta íntima dirigiéndose a su amiga y alabando a 
los niños y a aquellos que los ayudan, pero animando a los lectores también a unirse a su 
buena causa: “Cándida querida; une tu voz á [sic] la mia [sic], y digamos con profunda 
emocion [sic]: ¡Benditos sean los niños! y ¡benditos aquellos que les ofrecen horas de 
solaz!” (20). Además, es evidente que este tipo de escritos se usaban como estrategias 
para demostrar el apoyo de las mujeres entre sí. En estos textos vemos el compañerismo 
que determina el feminismo de ambas autoras. El apoyo que se ofrecen la una a la otra es 
una característica representativa de este sentimiento feminista que las mantenía unidas, a 
pesar de la distancia, y tanto en el trabajo como fuera de él. 
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Previamente, el 1 de abril de 1886, se había publicado en La Luz del Porvenir un 
poema escrito por Domingo Soler y titulado “A la niña Aurora del Progreso Castellví.” 
La editora dedica este poema de 33 estrofas a la hija recién nacida de su compañera de 
redacción, Cándida Sanz. Por ello, aprendemos que tuvo al menos dos hijas, Aurelia y 
Aurora. En estos versos, la autora le da consejos a la niña, animándola a divulgar, cuando 
crezca, las ideas feministas de igualdad entre el hombre y la mujer: “Esto Aurora has de 
decir / Cuando avance tu existencia” (361). Según las espiritistas, la educación de los 
hijos era una de las tareas más importantes de la madre, porque contribuía al bienestar 
social.  Domingo Soler ocupa el papel de educadora, no sólo de la niña sino también de 
sus lectoras. Este es el foco de la formación y transformación femenina de finales de 
siglo, con el que se producen mujeres progresistas: la nueva mujer.97 Domingo Soler 
pretendía formar y educar a las mujeres, para conseguir un nuevo ideal en la sociedad. 
Algunas de las ideas más importantes de este poema se recogen en los siguientes versos: 
Que es la mujer la elegida 
Para engrandecerlo todo; 
Si el hombre la echó en el lodo 
Y se gozó en su caída: 
En la culpa cometida 
Halló pronto su castigo; 
Que es de sí mismo enemigo 
Aquel que á [sic] su madre infama. 
Aquel que á [sic] su esposa llama: 
Un importuno testigo. 
Que el hombre sin la mujer 
No puede en la tierra estar. 
Ni le es dado progresar 
Sin su concurso tener. 
Es la mitad de su sér [sic], 
Le debe vida y calor, 
                                                 
97 Como vimos en el capítulo anterior, la figura de la nueva mujer fue divulgada 
constantemente a mediados y finales del siglo XIX.  
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Aliento, anhelo, vigor, 
Sin ella no existiría; 
Sin ella no sentiría 
La dulce sed del amor (361)98 
Domingo Soler presenta una crítica de la sociedad patriarcal en la que se ignoraba 
la opinión de la mujer. Afirma que el hombre no podía sobrevivir sin ella, y que, por lo 
tanto, debería tenerla en cuenta. En esta primera estrofa, la narradora alude al mito de 
Adán y Eva, en el que se culpa a la mujer de haber sido la primera en probar la manzana 
prohibida. La Iglesia católica culpó a la mujer de haber acabado con el paraíso por 
desobedecer al creador. Además, el hombre se aprovechó de tal acusación para oprimir a 
la mujer: “la echó en el lodo / Y se gozó en su caída” (361). Sin embargo, él fue tan 
culpable como ella, porque ambos cayeron en la tentación. Domingo Soler muestra 
sutilmente que la mujer siempre se ha representado como la culpable del fin del Edén, por 
lo que se ha intentado mantenerla sumisa, obediente y sin opinión. No obstante, las 
espiritistas buscan cambiar esta representación de mujer, para darle finalmente una voz y 
un papel más importante en la sociedad.99  
En la segunda estrofa, la narradora nos recuerda que es la mujer quien da la vida, 
y ese es su caudal más importante para defender y exponer las ideas feministas de finales 
de siglo: “Que el hombre sin la mujer / No puede en la tierra estar.” La autora expone que 
sin la mujer no habría civilización ni habría progreso. Domingo Soler lanza al viento la 
                                                 
98 Este poema completo se encuentra en la página web de la Hemeroteca de la Biblioteca 
Nacional de España:  
http://hemerotecadigital.bne.es/issue.vm?id=0005323425&search=&lang=en 
99 A la vez, hay otras escritoras y poetas que en el mismo siglo se dedicaron al tema de 
presentar a la mujer, no como culpable e inútil, sino como personaje importante y 
beneficioso para la sociedad, quizás de una manera más poética y sutil: Carolina 
Coronado, Rosalía de Castro, etc. 
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idea de la igualdad, que ella y otras proclaman en todos los sentidos, por medio de la 
cooperación entre ambos sexos y para concluir con la necesidad del hombre por la mujer: 
“Sin ella no sentiría [el hombre] la dulce sed del amor.” Los versos de Domingo Soler 
son contundentes porque hablan de la vida misma y porque describen a la mujer como 
elegida divinamente y creadora de vida, no como la culpable del fin del paraíso. Además, 
la autora hace uso del hipérbaton en la mayoría de los versos para dar expresividad, 
intensidad y belleza al poema. 
Este documento de época es un estandarte del feminismo español. Las ideas de 
este poema serían después expuestas por Clara Campoamor, una de las principales 
impulsoras del sufragio femenino en la Segunda República de España, que consiguieron 
el voto para la mujer finalmente en el año 1931. Igualmente, uno de los argumentos de 
Campoamor fue que los hombres y las mujeres se necesitaban, por lo que debían hacer 
las cosas en común: 
. . . sólo hay una cosa que hace un sexo sólo: alumbrar; las demás las hacemos 
todos en común, y no podéis venir vosotros a legislar, a votar impuestos, a decir 
deberes, a legislar sobre la raza humana, sobre la mujer, sobre el hijo, aislados, 
fuera de nosotras. (ctd. en Fagoaga y Saavedra 98) 
Así pues, podemos ver como el argumento de igualdad de las sufragistas del siglo 
XX ya se había dictado años antes en los artículos de La Luz. Por otro lado, es evidente 
que Domingo Soler admiraba mucho a su amiga y compañera redactora, Cándida Sanz, 
no sólo por ser madre sino también por ser una mujer emprendedora y fuerte, con 
opiniones propias. Como bien explica Bogo, “Cándida Sanz representa el arquetipo, igual 
que Amalia, del espíritu que movía esa acción periodística singular” (Bogo 122). 
Indiscutiblemente, ambas compañeras hicieron todo lo que estaba en sus manos por 
mantener La Luz del Porvenir a flote. Ambas trabajaron duro durante muchos años para 
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educar y ayudar a los más necesitados y para mejorar la situación de la mujer en España. 
Por tanto, podemos concluir exponiendo que Cándida Sanz representa la mujer híbrida 
triunfante, ya que consiguió mantener un papel doméstico, se casó y tuvo descendencia, 
mientras desarrollaba su pensamiento y trabajaba a favor del progreso femenino a lo 
largo de muchos años.  
En términos generales, tan sólo se ha prestado atención a Amalia Domingo Soler, 
casi ignorando el trabajo de otras muchas que fueron imprescindibles para la revista y la 
causa espiritista. Indudablemente, su papel como editora de la revista y sus innumerables 
escritos publicados abalan su importancia. No obstante, no se debe olvidar la dedicación 
y esfuerzo de muchas otras redactoras como Cándida Sanz de Castellví, que fue su mano 
derecha. Al discutir algunos de los escritos de Cándida Sanz, hemos comprobado que sus 
ideas no diferían tanto de las de otras escritoras católico-monárquicas, como Concepción 
Arenal y Emilia Pardo Bazán. Aún procediendo de diferentes clases sociales, teniendo 
educaciones distintas y perteneciendo a doctrinas religiosas contrarias, todas ellas 
coincidían en la necesidad de mejorar la educación y la situación general de la mujer en 
la sociedad española. Podemos observar que las ideas de Cándida Sanz son también 
representativas de las tendencias y movimientos liberales procedentes de Europa. Estos 
movimientos anticlericales quizás no defendían al 100% los derechos de la mujer. No 
obstante, las autoras se acercarían estratégicamente a estas corrientes de pensamiento 
universal como herramientas para proponer ciertos cambios e introducir así a la nueva 




4.4. DOMINGO SOLER, LÓPEZ DE AYALA Y SÁRRAGA DE FERRERO 
Como ya comentamos, Amalia Domingo Soler se mantuvo en la dirección de La 
Luz del Porvenir (1879-1899), e incluso continuó su labor como directora-jefe con la 
revista Luz y Unión en el año 1900. Durante los años comprendidos entre 1891 y 1896, 
dos de las escritoras más activas en La Luz del Porvenir, además de Domingo Soler, son 
Ángeles López de Ayala (1856-1926), de Sevilla, y Belén Sárraga de Ferrero (ca. 1873-
1950), de Valladolid. Recientemente, estas dos escritoras han recibido bastante atención 
y, merecidamente, han sido incluidas por fin en el marco feminista de la época. Al igual 
que Domingo Soler, López y Sárraga también fueron editoras de revistas liberales de la 
época.100 Estas tres representantes del feminismo español estaban abiertamente asociadas 
a su vez con movimientos como el librepensamiento, el republicanismo, el anarquismo, el 
espiritismo, el socialismo obrero, y la masonería, entre otros. 
López de Ayala se encargaba de una organización feminista en Barcelona llamada 
Sociedad Autónoma de Mujeres, y a su vez, Belén Sárraga era un miembro importante de 
la Asociación General Femenina y de la Federación Malagueña de Sociedades de 
Resistencia (Arkinstall 29-140). Asimismo, Domingo Soler y sus dos compañeras 
fundaron la Asociación General de Librepensadores, publicando su manifiesto y estatutos 
en La Luz del Porvenir el 26 de septiembre de 1895. Los fines de esta asociación eran los 
siguientes:  
 
                                                 
100 Como explica Arkinstall, “Domingo Soler contributed to López de Ayala’s El 
Progreso and El Gladiador: Órgano de la “Sociedad Progresiva Feminista,” and to 
Sárraga’s La Conciencia Libre” (29). 
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(A) La propaganda y defensa de la libertad de conciencia; (B) El ejercicio de 
actos civiles (matrimonios, inscripciones de nacimiento, entierros), y la 
propaganda del laicismo en todos los actos de la vida; (C) La defensa de las 
personas y de los intereses contra la intolerancia religiosa; (D) La creación y 
sostenimiento de centros de enseñanza laica; (E) El socorro mutuo entre los 
asociados; (F) El ejercicio de actos de caridad; (G) El premio de acciones 
meritorias, altruistas ó [sic] de solidaridad humana. (Domingo Soler, “Fines de la 
asociación” 164-65) 
Esta asociación pretendía acabar con el monopolio de la Iglesia católica en todos 
los estratos de la vida española. A diferencia de otras autoras, quienes mandaban sus 
escritos a La Luz desde otras regiones del país, o incluso desde otros países, estas tres 
librepensadoras fueron residentes en Barcelona por varios años. Esta ciudad era “. . . the 
most industrialized and progressive city in Spain at the time, and an epicentre for 
workers’ movements, trade unions, and regional nationalism. . .” (Arkinstall 7). El hecho 
de vivir en un centro industrial y cultural como la ciudad de Barcelona permitía que estas 
librepensadoras crearan asociaciones y revistas progresivas, hicieran mítines, e incluso 
que protestaran para defender sus derechos y libertades. Como explica Ángeles López en 
su escrito “Manifiesto: ¡Ciudadanos! ¡Ciudadanas!,” se reunieron unas cuantas mujeres 
para: 
. . . celebrar un meeting de adhesión á [sic] la protesta estudiantil probando de este 
modo que la mujer española, aunque tarde, comienza á [sic] rasgar la tupida 
venda que la priva de la luz y la obliga á [sic] precipitarse en el insondable abismo 
de la inutilidad ó [sic] de la estupidez. (214) 
Para este importante mitin en noviembre de 1895, la escritora pedía la asistencia 
de “. . . liberales, republicanos de todos los matices, masones, espiritistas, fracciones 
todas de las ideas avanzadas,” para protestar contra el dominio odioso que se ejercía 
sobre la mujer (214). No todas ellas eran espiritistas, pero publicaban en La Luz porque 
apoyaban aquellas corrientes de pensamiento que aceptaban el progreso de la mujer. 
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Aunque Domingo, López y Sárraga tuvieron la oportunidad de vivir en una gran ciudad y 
experimentar este ambiente liberal y activista, escritoras de todas las regiones de España 
compartían sus ideales de progreso. No obstante, no todas pudieron mostrarlo de igual 
manera. Por tanto, a continuación se resaltarán algunas de las razones por las que las 
autoras de la revista mostraban diferentes niveles de activismo feminista. 
Como ya dijimos, para esta investigación de archivo se han seleccionado 
principalmente los escritos de las redactoras Cándida Sanz, ya discutida, y de Rita Arañó 
e Isabel Peña, las cuales trataremos a continuación. Arañó y Peña se mantuvieron 
mayormente activas en La Luz del Porvenir entre 1884 y 1888. No obstante, entre 1891 y 
1892 tan sólo hay constancia de tres escritos de Isabel Peña, sin haber ninguno de Rita 
Arañó.101 Como veremos, aunque estas dos escritoras no fueron feministas tan activistas 
como otras de sus compañeras, definitivamente también formaron parte del movimiento a 
favor de la nueva mujer en la España de finales de siglo. 
4.5. RITA ARAÑÓ Y PEYDRO (DE BALDRICH) 
Rita Arañó y Peydro, otra de las redactoras que publicaba en La Luz del Porvenir, 
se destaca con escritos como: “La mujer,” “La esperanza es la vida,” “Influencias del 
fanatismo religioso,” “Reflexiones sobre la existencia del alma,” “Juzgar por las 
apariencias,” “La caridad,” “Luchas de la vida,” “Un recuerdo a la memoria de Kardec,” 
“Apuntes históricos,” “Impresiones al visitar un templo,” entre otros (Tabla 4.2). Rita 
Arañó publicó al menos 14 artículos de 1884 a 1886, pero no mantuvo los mismos 
apellidos durante estos dos años. 
                                                 
101 Los títulos de los escritos de Peña publicados en La Luz en los años 1891 y 1892 son: 
“La estrella polar,” “Pobrecito” y “Los niños.”  
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Desde Julio de 1884 hasta Julio de 1885, la escritora firmó todos sus ensayos con 
el nombre de: Rita Arañó y Peydro. Sin embargo, el 20 de agosto de 1885, la espiritista 
comienza a firmar con un segundo apellido diferente: Rita Arañó de Baldrich. Su 
segundo apellido de familia “Peydro” se pierde y se intercambia por “de Baldrich,” lo 
que significa que la joven se casó con un caballero de apellido “Baldrich.” Curiosamente, 
Rita Arañó publicó muy a menudo desde julio de 1884 hasta julio de 1885, 
específicamente 11 artículos. Sin embargo, tan pronto como la redactora se casa en el 
verano de 1885 su frecuente lealtad a la revista va haciéndose gradualmente menor. De 
agosto de 1885 a julio de 1886 Arañó tan sólo publicó tres artículos, lo que es un gran 
cambio, si tenemos en cuenta los 11 artículos del año anterior a su alianza matrimonial. 
Está claro que la mujer del siglo XIX no gozaba de muchas libertades en la mayoría de 
los casos, y una vez casada, su principal responsabilidad era la de ser una buena esposa y 
madre, lo que no dejaba mucho tiempo para otros cometidos. Este podría haber sido el 
caso de Rita Arañó, que al convertirse en Rita Arañó de Baldrich no pudo ocuparse de 
escribir tan a menudo como hubiera querido. 
Normalmente, las colaboradoras de la revista casi siempre firmaban al final de 
cada uno de sus artículos, añadiendo también la ciudad de residencia. A diferencia de 
muchas, Rita Arañó sólo agregó “Gracia” al final de un par de sus escritos. La villa de 
Gracia era un barrio de Barcelona y el lugar de redacción de La Luz del Porvenir, pero no 
se trataba de una ciudad en sí. Gracias a la siguiente nota, que Amalia Domingo añade al 
final de uno de sus números, se corrobora que Arañó y Peydro residía en el barrio de 
Gracia, en Barcelona, que parecía ser también su ciudad de origen: 
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La madre de nuestra jóven [sic] colaboradora Rita Arañó, ha dado á [sic] luz un 
niño que ha sido inscrito en el Registro Civil de la villa de Gracia con los nombres 
siguientes. Progreso, Actividad y Armonía. (“Nota final” 48) 
Además, este pequeño párrafo también sugiere que Rita Arañó se unió a la causa 
espiritista bastante joven, por tener un hermano recién nacido. Es evidente que la 
escritora provenía de una familia liberal y progresiva para la época. Según esta cita, la 
joven parecía tener el apoyo de su familia, en lo que se refiere a publicar sus escritos de 
tendencias liberales en La Luz. Incluso se habla directamente de la madre de Rita Arañó, 
haciendo ejemplo de ella por haber inscrito en el “Registro Civil” a su recién nacido con 
el nombre de “Progreso, Actividad, Armonía” (48). Este párrafo parece sugerir que la 
familia de Rita Arañó, o por lo menos su madre, no se avergonzaba de la afición a la 
escritura de su hija. Al contrario, el hecho de que Domingo Soler explícitamente 
mencione datos tan personales sobre la joven redactora sugiere que la madre de Rita 
Arañó podría haber tenido una buena relación incluso con la editora del periódico. Al 
igual que su hija, esta madre era sin duda una mujer progresista. Domingo Soler la 
felicita por su afán de querer cambiar las prácticas tradicionales del país, y anima también 
a otros librepensadores a romper con las tradiciones religiosas que incitaban opresión: 
Bueno es que se comience á [sic] romper el viejo molde de la añeja costumbre, de 
poner nombres de los llamados santos; si ahora se encuentra estraño [sic], tiempo 
vendrá́ que parecerá́ lógico, que un hombre prefiera llamarse Progreso, que 
significa el gran movimiento de la creacion [sic]: en vez de Ignacio ó de 
Domingo, que recuerda á dos opresores de la humanidad. ¡Adelante libre 
pensadores! La renovacion [sic] social os está encomendada, cumplid como 
buenos, que para vosotros serán los primeros laureles que broten y crezcan 
losanos [sic] en el vergel del porvenir. (48) 
Del mismo modo, Rita Arañó animaba a sus lectores muy a menudo a seguir el 
camino del progreso: “… Sígueme que yo soy tu norte, yo te llevaré al progreso, y te 
trazaré el camino de la perfeccion [sic]” (“La oracion” 149). La senda del progreso se usa 
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en muchas ocasiones para referirse al espiritismo. Es evidente que la doctrina espiritista 
está presente en la mayoría de los escritos de Arañó, con los que intenta convencer a sus 
lectores de los inmensos beneficios que proporciona esta nueva creencia. 
En su artículo titulado “¡Se fué!,” dedicado a una amiga suya recientemente 
fallecida, Rita Arañó nos cuenta que la envoltura material del cuerpo humano se deteriora 
cuando morimos, pero el espíritu siempre pervive. Según la redactora, no es posible que 
el inmenso conocimiento que adquirimos durante toda una vida se desvanezca en unos 
segundos al morir: “. . . no puede desaparecer en un momento lo que tantos años te costó 
de adquirir” (“¡Se fué!” 359). La autora asegura oír la voz de su amiga que le dice: “… el 
espíritu cuando da un paso en la senda del progreso ya no retrocede jamás. Avanza y 
progresa, que tuya será la victoria” (359). Este es sin duda un ensayo feminista en el que 
Arañó anima a sus lectoras a trabajar a favor del progreso. La redactora describe un 
futuro distinto en el que, con más años de experiencia y sabiduría, podrá luchar para 
conseguir la emancipación de la mujer: 
… yo ayer pequeña cual el más pequeño infusorio, mañana llegaré á ser grande 
entre los grandes, y sábia [sic] entre los sábios [sic], porqué [sic] sabré defender 
los derechos de la mujer; no, no me espantan las luchas da la vida, no me espantan 
las contrariedades, yo trabajaré y lucharé sin descanso y con tu apoyo llegaré á ser 
una heroina [sic] da la emancipacion [sic] de la mujer. (“¡Se fué!” 360) 
Arañó explica que no tiene miedo de luchar por sus creencias y por las mujeres. 
La joven redactora termina el ensayo con este fragmento que es sin duda una declaración 
explícita de los objetivos conjuntos de la revista. Ya fuera por el dolor de haber perdido a 
una querida amiga, o por su frustración ante la situación de la mujer en España, la 
colaboradora manifiesta sus pensamientos sin ambigüedades. Se presentan dos cometidos 
explícitos: Defender los derechos de la mujer y conseguir su emancipación. Asimismo, su 
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intención era convertirse en la heroína y educadora de las mujeres españolas, para que 
todas pudieran llegar a ser librepensadoras. 
Como ella, muchas de las colaboradoras de la revista no dudaban en protestar y 
luchar en pro del librepensamiento, y algunas incluso defendían el activismo. Domingo 
Soler comparte con sus lectores el escrito “Días de Lucha: A Eugenia Estopa,” en el cual 
explica que tras celebrarse en Barcelona un mitin de librepensadores el 25 de agosto de 
1895, el catedrático Odón de Buen era detenido, y “. . . la guardia civil y los agentes de la 
policía, acudían presurosos disolviéndo [sic] los grupos a palos y á [sic] sablazos, ¡que 
verguenza [sic]!” (214). Belén Sárraga respondía así a los sucesos ocurridos: 
Yo quiero que celebremos un meeting las mujeres libre pensadoras y espiritistas, 
yo quiero que protestemos de las injusticias cometidas con Odón de Buen, que 
tanto se interesa por el libre pensamiento y por las escuelas laicas, á [sic] las 
cuales quiere proteger y engrandecer. (214) 
De esta manera, algunas de las espiritistas de La Luz no sólo se dedicaban a 
escribir artículos, sino que también se reunían para protestar por sus derechos cuando era 
necesario. No obstante, Rita Arañó no parece haber sido una feminista activista como 
López de Ayala y Sárraga, incluso viviendo en Barcelona. Las librepensadoras de La Luz 
como Arañó deseaban mejorar la situación de la mujer y de las clases proletarias de la 
sociedad. La instrucción y la caridad eran los principios básicos para conseguir estos 
objetivos. Sin embargo, era necesaria la colaboración y cooperación tanto de hombres 
como de mujeres: 
Unámonos todos con un mismo deseo, porque la union [sic] constituye la fuerza, 
y muchas unidades llegan á [sic] formar una gran cantidad. Demostremos una vez 
mas [sic] nuestros sagrados deberes que consisten en estar al lado de los que 
sufren ayudándoles en cuanto nos sea posible y prestémosle nuestro apoyo, y no 
en vano nos llamaremos amantes de la caridad. (“La caridad” 285) 
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Como se mencionó anteriormente, la caridad era una filosofía y forma de vida 
tanto para la doctrina espiritista, como para las redactoras de La Luz. El hambre y la 
miseria debieron afectar a Rita Arañó muy de cerca, ya que sus escritos expresan una 
angustia personal que no es propia de alguien que desconoce estos males: “Nadie sabe 
hasta que [sic] punto es atormentadora el hambre y la miseria, mas [sic] que aquel que 
esperimenta [sic] todos sus síntomas” (284). Según Arañó, la miseria, el hambre y la 
desnudez son dolencias de la sociedad que deben combatirse con la caridad: 
La Caridad, es una de las grandes virtudes que á [sic] de poseer la humanidad, 
porque es uno de los elementos mas [sic] útiles, para combatir la miseria, el 
hambre, y la desnudez; tres enfermedades que la ciencia es impotente para ellas, y 
que solo la caridad puede curar . . . . (284) 
Ni siquiera la ciencia, que triunfaba en la época, podía acabar con la plaga de la 
miseria y la ignorancia. La redactora era consciente de que sólo con la cooperación de sus 
lectores, podría combatir la pobreza y el analfabetismo del país. Para Arañó y Peydro era 
importante educar a sus lectoras con escritos de todo tipo, incluyendo temas como 
historia y naturaleza. Como ya se mencionó, la hormiga es una figura representativa para 
las espiritistas, que se nombra muy a menudo en la revista, y que nos recuerda 
precisamente al lema de “la unión constituye la fuerza.” El tema obrero socialista de la 
época se presenta de nuevo a través de este insecto: 
… no poseemos la inspiracion [sic] suficiente para espresarnos [sic] con 
elocuencia, que le es debida al escritor; pero haciendo uso de la sencillez que nos 
caracteriza, tomamos hoy la pluma para hablar algo sobre la naturaleza y el 
trabajo de ciertos animalitos, como por ejemplo la hormiga. (“Estudios de historia 
natural” 53) 
La hormiga simboliza metafóricamente el poder del trabajo y la cooperación: 
“Fijemos por un instante nuestra microscópica vista, en ese diminuto á [sic] la [sic] par 
que laborioso animalito, y veremos cuan incesante es su trabajo” (54). Con este 
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argumento, Arañó quiere mostrar al lector que no importa lo pequeños que seamos; 
nuestro trabajo y cooperación es importante para la sociedad. La redactora termina este 
ensayo sobre los estudios de historia natural con un consejo: 
Trabajemos en bien de nuestro adelanto, que hasta los más pequeños infusorios 
nos dan ejemplo, trabajemos y triunfaremos en las luchas de la vida, y si algún 
rato nos deja libre nuestras ocupaciones dediquémoslo en contemplar y estudiar la 
naturaleza. (55) 
Arañó se muestra partidaria de prestar más atención a la naturaleza, y a los 
comportamientos de seres como la hormiga, que pueden servir como guía en las 
dificultades que se presenten ante nosotros. No obstante, también nos recuerda que, 
aunque el estudio de la naturaleza es importante, es necesario al igual no descuidar 
nuestras ocupaciones. Este ensayo estaba dirigido a la mujer, por lo que sugería que no se 
descuidaran las tareas domésticas por el estudio. Aunque Arañó glorificaba los papeles de 
madre y esposa, impuestos por la sociedad patriarcal, su intención era la de cambiar estos 
papeles por medio de la instrucción. 
Las librepensadoras plantean crear una nueva mujer y un nuevo “contrato social,” 
basándose en los que ya existían. Aunque eran feministas sin duda, debían de respetar el 
“contrato social” de su época: “. . . a notion of political philosophy, the abstract idea that 
there is a pact, a compact, an agreement between individuals and the social order” 
(Witting 385). Según Monique Witting, Rousseau describe este “contrato social” como 
un conjunto de convenciones fundamentales que deben respetarse dentro de cada 
sociedad, aún sin haber sido impuestas formalmente (387). Las espiritistas de la revista 
no buscaban acabar con estas asignaciones consideradas naturales, sino mejorar el papel 
de la mujer por medio de la educación y reformulando “the social contract as a new one” 
(392). 
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Desafortunadamente, este tipo de feminismo escrito era el único posible en estos 
momentos, si querían publicar y ser oídas por otras mujeres. El activismo sólo sería 
posible cuando muchas de ellas se unieran a la causa y a su debido momento histórico. La 
estructura social es importante para ellas, por el hecho de estar ligada al “contrato social” 
de Rousseau y de los revolucionarios franceses. Por ello, abrazan el matrimonio funcional 
y la educación de las mujeres y los hijos como una forma de mantener una sociedad sana. 
Se podría discutir que estas autoras actuaban de modo pasivo, amoldándose a las normas. 
Sin embargo, en el contexto español de finales de siglo, estas mujeres están haciendo 
todo lo posible para reformar la situación del sexo femenino, enfatizando la importancia 
de su puesto dentro del orden social, indispensable para progresar en el campo de la 
transformación social. 
Aunque la sociedad les había enseñado que eran seres inferiores, estas autoras se 
revelan pacíficamente contra los requisitos más opresivos del supuesto “contrato social” 
vigente. En ocasiones, Rita Arañó hace uso de metáforas que representan este sentimiento 
de inferioridad: “Hoy me considero pequeña, como un granito de arena, en medio del 
vasto campo de la ciencia” (“¡Se fué! [sic]” 359). Sin embargo, la autora argumenta que, 
con experiencia y cooperación, su posición podía cambiar. Las espiritistas veían en la 
instrucción la forma de conseguir el desarrollo del pueblo y la única manera de progresar. 
Aunque Rita Arañó reconoce su bajo nivel educativo por ser mujer, sabe que, gracias al 
estudio, a la experiencia de la vida y a la ayuda de otras librepensadoras como ella, podrá 
conseguir las metas que se proponga: 
Nosotros, desde muy jóvenes que nos dedicamos, al estudio, con un entusiasmo 
ardiente, no leyendo sino devorando cuantos libros hemos encontrado á [sic] 
nuestro paso; teníamos sed de progreso y al mismo tiempo, sentíamos, una 
verdadera pasion por la psicología admirando con entusiasmo, la inteligencia, el 
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valor y el heroísmo de genios eminentes, como Sócrates, Newton, Pitagoras [sic], 
Platon [sic] etc. etc., y nos encontrábamos tan pequeños, como el mas [sic] 
pequeño infusorio, pero como el espíritu, no debe acobardarse nunca, porque para 
progresar nadie es pequeño, acariciando esta idea, nos lanzamos al campo de 
batalla á [sic] luchar con nuestra inteligencia, que dormía todavía acariciada por el 
sueño de la adolescencia. (“Luchas de la vida” 310) 
La colaboradora de La Luz se apoya frecuentemente en figuras ilustres 
masculinas, pilares del saber universal, como Sócrates, Newton, Pitágoras y Platón, para 
demostrar su capacidad intelectual. En ocasiones, también cita las ideas de personajes 
masculinos importantes: “La plenitud y el colmo de la dicha para el hombre, decía 
Séneca el filósofo, es subyugar todo mal deseo, lanzarse á [sic] los cielos y penetrar las 
profundidades mas [sic] ocultas de la naturaleza” (“Estudios” 55). De esta manera, 
impregnaba sus escritos con un prestigioso conocimiento histórico e intelectual, que la 
ayudaría a ganar el respeto entre sus compañeras espiritistas y sus lectores. 
Debemos señalar que las niñas no cursaban este tipo de asignaturas en la escuela, 
por lo que Arañó debió instruirse por cuenta propia sobre estos temas. En el caso del sexo 
femenino, la educación obligatoria recibida era muy limitada. Recordemos que La Ley 
Moyano de 1857 establecía la obligación de crear escuelas tanto de niños como de niñas. 
No obstante, estas normas no se seguían en la mayor parte de los casos, por presentarse 
como una recomendación en el caso de las niñas (Ballarín, 2001 44). Según Pilar 
Ballarín, la mayor discriminación curricular se debía a que las niñas cursaban 
. . . Labores propias de su sexo; Elementos de dibujo aplicado a las mismas 
labores y Ligeras nociones de Higiene doméstica; mientras los niños, en su lugar, 
estudiaban Breves nociones de Agricultura, Industria y Comercio; Principios de 
Geometría, Dibujo lineal y Agrimensura y Nociones generales de Física y de 
Historia natural. (44) 
Desde 1860 a 1900, la escolarización obligatoria se mantuvo de seis a nueve años, 
por lo que los índices de analfabetismo entre mujeres tan sólo se redujeron del 86% al 
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71% (46). De esta manera, autoras como Rita Arañó se debieron instruir en algunas 
materias voluntariamente y conducidas por su afán de progreso. Su cometido principal no 
era el de impresionar a otros literatos de la época, por lo que si era conocida Emilia Pardo 
Bazán. Rita Arañó reitera en muchos de sus escritos la importancia del estudio y la 
búsqueda del conocimiento, para no convertirse en víctimas de nadie: 
… no nos cansaremos nunca de decir, que se estudie mucho, no solamente que se 
lea, porque leer también saben los niños, sino que se estudie, detenidamente 
cuanto se lea, y después que estén bien impregnados de sus páginas que busquen 
en el desarrollo y en la práctica si cabe alguna facultad, en el individuo, y 
entonces como ya obrarán, con conocimiento de causa no serán víctimas de 
ninguna obsecion [sic], pues de lo contrario tocarán fatales consecuencias. 
(“Luchas de la vida” 311) 
La redactora comparte con sus lectoras los males del fanatismo religioso por 
medio de hechos históricos. En los “Apuntes históricos” del 20 de agosto de 1885, Arañó 
narra un evento en el cual el fanatismo religioso se cobra millones de vidas. Menciona la 
noche de San Bartalomé, “. . . donde perecieron tantos y tantos herejes acusados del gran 
delito de ser libre-pensadores. . .” (102). Debido a la rivalidad política entre católicos y 
protestantes franceses, los hugonotes, se provocó la matanza de San Bartolomé en 
1572.102 
Buscando el lado positivo de tal atrocidad, la redactora argumenta que “A pesar 
de tanta sangre derramada no consiguieron los señores feudales, ahogar el grito del libre-
pensamiento…” (103). En este sentido, la redactora explica que el librepensamiento es 
como un árbol cortado que “. . . va esparciendo sus raíces ocultamente para elevarse mas 
                                                 
102 Temiendo que los hugonotes llegaran al poder, el rey Carlos IX y su madre, Catalina 
de Médici, ordenaron el asesinato de miles de personas. La matanza tuvo lugar en París el 
24 de agosto y se extendió seguidamente a otras provincias del país. Tras la sangrienta 
matanza, Carlos IX se proclamó el “domador de los rebeldes,” y mientras tanto, la mayor 
parte de los hugonotes supervivientes se refugiaban en Alemania e Inglaterra (102). 
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[sic] tarde en hermosos y copudos árboles” (103). Esta metáfora se refiere a todos 
aquellos libre-pensadores que, aunque acallados por mucho tiempo, siempre consiguen 
surgir nuevamente y revelarse para trasmitir a otros sus ideas de progreso. Finalmente, 
estas ideas terminan expandiéndose para imponerse al orden social tradicional. 
En este mismo ensayo, la joven colaboradora de la revista presenta también a un 
importante personaje femenino de la historia universal: Juana de Arco. Con este texto la 
autora pretende mostrar a sus lectoras la crueldad con que los que ostentaban el poder 
podían castigar a aquellos cuyas creencias y condición se apartaban de sus rígidos 
dogmas. El discurso y la actitud de Juana de Arco, que estaban fundamentados en las 
revelaciones divinas que experimentaba, así como su condición de joven mujer, llegaron 
a suponer una amenaza para la monarquía, que era quién disfrutaba del poder divino con 
el beneplácito de la Iglesia. 
Para que nuestras lectoras se forman [formen] [sic] una idea de la horrorosa 
muerte que daban los amigos de oscurantismo, a los que demostraban tener 
inspiraciones mas [sic] elevadas, que ellos, demostraremos aunque a grandes 
rasgos; la muerte de Juana de Arco, de aquella heroína jóven [sic] nacida en 
Domremi [Domrémy] [sic], aldea situada en las fronteras de Lorena (Francia). 
(“Apuntes” 103) 
En la breve descripción que ofrece la escritora de Juana de Arco se aprecia una 
evidente idealización del personaje. No menciona sus logros y hazañas, sólo los altos 
valores morales y cualidades que, en definitiva, fueron los que el poder pretendía 
eliminar en la hoguera: 
Aquella jóven [sic], de tan honrada vida fué [sic] sublime por su valor moral, su 
dignidad y su abnegación, en sus tenaces luchas contra la cobardía de Cárlos [sic] 
IX y contra la envidia de sus generales y cortesanos. La heroína, fue rendida 
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cobardemente, y sucumbió en una hoguera antes de cumplir los diez y ocho años. 
(103)103 
Rita Arañó continúa añadiendo unos pasajes copiados de un libro de historia 
acerca de los últimos momentos de Juana de Arco. La redactora escoge precisamente los 
párrafos en los que se narra el horror de la joven heroína en la hoguera. Araño pretende 
transmitir a sus lectoras la ferocidad con la que el poder totalitario actúa contra todo 
aquello que amenaza sus fundamentos y existencia. La historia de Juana de Arco, sin 
duda, era un buen ejemplo para sus propósitos. En este caso, el poder lo ostentaba la 
monarquía de origen divino, ya que el monarca era rey por la gracia de Dios con el 
beneplácito de la Iglesia. Aunque Juana de Arco era una ferviente católica, había llegado 
a poner en cuestión el sistema establecido y, como resultado, había sido castigada con la 
terrible muerte en la hoguera, que además alimentaba el temor, entre los súbditos, a ese 
poder que osadamente se había amenazado. Por otro lado, estos “Apuntes históricos” 
describen el catolicismo como la religión más sanguinaria de todos los tiempos, para así 
favorecer a la doctrina espiritista, que era la que estas escritoras pretendían difundir por 
toda España. 
Para Rita Arañó, el espiritismo era sin duda otra manera de educar a las mujeres 
de la época. En muchas ocasiones, los beneficios de esta creencia aparecían introducidos 
en sus narraciones. Rita Arañó era una aficionada a compartir con sus lectores historias 
de acontecimientos y situaciones que había vivido personalmente. En la mayoría de 
ocasiones contaba sus historias asegurando conocer a los personajes de tales sucesos. 
                                                 
103 La escritora debió referirse a Carlos VII. 
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Como comentamos en el segundo capítulo, en “Influencias del fanatismo 
religioso,” Rita Arañó relata las historias de dos chicas que conoció en sus años 
adolescentes: Vicenta y Cecilia. Las dos sufren las consecuencias del fanatismo religioso, 
aunque los finales de ambas historias son bastante diferentes. Vicenta se interna en un 
convento, abandonando a su padre que muere de tristeza poco después. En cambio, 
Cecilia parece tener un final más feliz. Aunque pierde a su pretendiente, la joven termina 
conociendo el espiritismo gracias a sus amigas. Esta nueva doctrina le hace entender que 
su prometido, aunque muerto, no había desaparecido del todo, pues su espíritu aún estaba 
presente. El espiritismo la ilumina de tal forma que, finalmente, decide no encerrarse en 
el convento. Según Arañó, el final del padre de Vicenta podría haber sido un final feliz si 
su hija se hubiera casado con un mozo: “. . . cuanto mas [sic] hubieras ganado si tu hija 
uniendo su suerte á [sic] un hombre se hubiera creado una familia . . .” (“Influencias” 
118). Así pues, para Rita Araño, dos de los finales felices posibles son la creación de una 
familia y el espiritismo.  
En otras historias que narra la redactora nos encontramos con finales que, en 
realidad, esconden una crítica a la sociedad patriarcal y tradicional. “Juzgar por las 
apariencias” relata los acontecimientos sucedidos durante un día de verano. La joven 
escritora se había ido con sus amigas al campo, donde conocieron a “. . . un gallardo, 
jóven [sic] de semblante triste y mirada melancólica, impropio de su edad . . .” (“Juzgar” 
229) que les contó la historia de Justita. Este chico solía ver todos los días a una 
muchacha que se paseaba por las proximidades de su casa. Al verse todos los días, los 
jóvenes empezaron a saludarse. Simplemente porque Justita le saludaba y sonreía 
amablemente, el joven se hizo ilusiones e incluso comenzó a organizar su boda, sin ni 
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siquiera contar con ella. Cuando ya lo tenía todo preparado y pagado, se lo hizo saber a 
Justita, quien por escrito le dijo que “era casada” (230) y, además, que no podía 
escucharlo, probablemente porque estaba sorda. 
En el último párrafo, Rita Arañó les aconseja a sus lectores que no se cieguen por 
las apariencias, para evitar así que se obre “lijera [sic] é [sic] impreditadamente [sic]” 
(231). Según la librepensadora, al tomar una decisión es necesario “. . . ser reflexivos y 
reflexionar, antes para no caer en el abismo de la ignorancia” (231). En esta historia en 
concreto, la redactora tacha de ignorante al muchacho por presuponer que una joven que 
pasea sola diariamente va a estar disponible y dispuesta a casarse con él, sin ni siquiera 
haberla incluido en los preparativos de la boda. Este artículo también esconde un mensaje 
feminista en contra de la objetivación de la mujer, que Rita Arañó pone de manifiesto 
muy sutilmente al dejar al hombre sin su final feliz. 
Con este ensayo, se hacen explícitas las reglas morales de la sociedad tradicional, 
que limitaban las relaciones y cohibían la sexualidad de los jóvenes. La Iglesia católica 
era sin duda una de las instituciones que complicaba las relaciones de pareja. Los jóvenes 
se veían obligados a casarse en cuanto empezaban una relación, forzados por el qué dirán, 
y en muchas ocasiones sin conocerse del todo. Esto hacía que muchas mujeres terminaran 
casadas con hombres que las maltrataban. Una vez casadas, no existía el divorcio, y la 
Iglesia católica negaba las separaciones, por lo que el matrimonio podía ser una 
bendición, o una auténtica tragedia. En este contexto histórico, la mujer no tenía otra 
opción más que ser fiel, obediente y quedarse con su marido, dejando que la sociedad y el 
clero manejaran su destino en pensamiento y acción. 
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En “Impresiones al visitar un templo” la autora hace nuevamente una crítica a la 
Iglesia Católica, pero también al materialismo de la sociedad. Según la librepensadora, 
los fanáticos del catolicismo ponen demasiado dinero en sus templos, cuando ni siquiera 
son necesarios para estar en contacto con Dios: “Nosotras para visitar á [sic] Dios no 
necesitamos asistir á [sic] los templos de piedra, donde solo [sic] impera el lujo y la 
hipocresía” (“Impresiones” 237). El lujo y la hipocresía son características comúnmente 
usadas por las espiritistas para describir a los representantes católicos. Según la redactora, 
el templo de las espiritistas es la creación divina de la naturaleza. Este discurso está 
basado en la teoría post-romántica del panteísmo, muy de moda en el siglo XIX. Según 
John Hunt, “The poetical interpretation of nature has generally been Pantheistic” (347). 
El Panteísmo estaba también asociado al progreso: “That the soul which lives and works 
in nature is God, is the partial truth of all the theories of progressive development. These 
theories were the inevitable result of the study of nature. There, all is progress” (347). Las 
espiritistas veían en la naturaleza la labor divina y la creación que llevaba al progreso. La 
redactora explica que la naturaleza es una conexión directa con Dios para las espiritistas, 
por lo que no ven necesario el uso de iglesias y catedrales: 
Oremos sí; pero oremos, donde encontremos la esencia de Dios, en el campo es 
donde se ve mas [sic] espléndida su esencia, porqué [sic] mirando la obra, se 
admira el autor, allí ́ todo es hermoso, y en todos los átomos se ve brillar su 
grandeza y su sabiduría. (“La oracion” 151) 
La naturaleza es la creación más pura e inmediata de Dios, por lo que las 
espiritistas buscan su obra en lugares inalterados por el hombre. Para Rita Arañó, los 
templos de la Iglesia son únicamente centros dedicados a recaudar dinero para 
enriquecerse a costa de los súbditos. La instrucción es una forma directa de acabar con el 
monopolio religioso. Es evidente que la educación de la mujer es un tema primordial para 
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Rita Arañó, porque lo expresa abiertamente en la mayoría de sus escritos. En su opinión, 
la Iglesia católica tiene el poder y los recursos para cambiar el índice de analfabetismo 
del sexo femenino en España. Sin embargo, no hace nada porque la mujer ignorante es 
más fácil de convencer y de manejar. La autora reitera constantemente la necesidad de 
escuelas, que podrían construirse si no se invirtiera tanto dinero en templos religiosos: 
¡Qué lástima que habiendo en España tan imperiosa necesidad de construir 
escuelas para la instrucción tan sumamente olvidada en muchos de sus capitales, 
se invierte el dinero tan inútilmente levantando sombras ante los divinos rayos del 
progreso! (“Impresiones” 237-238) 
Las sombras se pueden entender metafóricamente de dos maneras. Por un lado, el 
retroceso que el catolicismo vierte sobre las gentes de España, y por el otro, la oscuridad 
que producen las grandes iglesias y catedrales que se construían en la época. La luz del 
sol es una metáfora para referirse al progreso y también al espiritismo, que se representa a 
menudo como la luz o guía de la sociedad moderna. No sólo reivindica la construcción de 
escuelas en general, sino que también hace explícito su deseo de “abrir academias para la 
instruccion [sic] de la muger [sic]” (238). Según la escritora, la educación gratuita debía 
ser un derecho para todos, con la finalidad de resolver las necesidades de la clase con más 
dificultades económicas: 
Todo esto no sucedería si en vez de emplear el dinero en inútiles templos, para 
mantener la ignorancia, lo emplearan en construir escuelas puramente gratuitas 
donde pudiera ir la clase obrera á [sic] aprender los sagrados deberes que tanto la 
mujer como el hombre están en la obligación de cumplir. (238) 
El hecho de que Arañó mencione la necesidad de una educación gratuita es 
prueba de que, aunque sí existieran escuelas en la época, en muchas ocasiones se trataba 
de instituciones que requerían unas cuotas económicas que muchas familias, sobre todo 
las obreras, no podían permitirse. La escritora también alude a “los sagrados deberes” de 
206 
la mujer y del hombre, sin especificar cuáles son, por tratarse de los deberes comúnmente 
reiterados por la sociedad española. Según la retórica espiritista, el marido tenía que 
mantener económicamente a la familia y la esposa debía encargarse del hogar y de la 
educación de los hijos. Como ya comentamos anteriormente, incluso librepensadoras 
como Rita Arañó poseían todavía una cierta mentalidad tradicional, en cuanto a lo que se 
refiere a los deberes de la mujer: 
La mujer, por regla jeneral [sic], es la que mas [sic] debe estudiar la manera mas 
[sic] apropósito y las frases sencillas de la oracion, [sic] porque á ella le incumbe 
el deber de ánseñar [sic] á [sic] sus hijos un lenguaje claro, comprensible que esté 
al alcance de sus enteligencias [sic]. (“La oración” 149-50) 
Según la redactora, era la madre quien debía enseñar a sus hijos un lenguaje 
acorde a sus inteligencias, pero la mujer ignorante y analfabeta no poseía los recursos 
intelectuales suficientes para tal fin. Por tanto, las espiritistas usan la instrucción como 
argumento primordial, que a su vez, les otorgaba estratégicamente el conocimiento y la 
elocuencia suficientes para conseguir papeles más relevantes en la sociedad, aunque no lo 
pudieran reconocer abiertamente. De la misma manera, las espiritistas ven necesaria la 
educación del obrero, que es quien debe traer el dinero a la familia. En muchas ocasiones, 
un obrero sin instrucción no era capaz de encontrar o mantener un trabajo digno, y sin 
trabajo no podía cuidar de su familia como era debido: 
¿Qué importa que la muger [sic] se arrastre por el lodo de la más crasa ignorancia, 
mientras ellos puedan lucir sus trajes ostentando en sus manos la luz que falta en 
sus inteligencias? ¿Qué importan los gemidos del infeliz obrero que falto de 
trabajo no cuenta con los recursos indispensables con que alimentan á [sic] su 
querida familia? qué les importa todo eso mientras no disminuyan un ápice sus 
tesoros? (“Impresiones” 238) 
Así pues, la autora critica la situación de ignorancia que mantiene a ambos 
grupos, tanto a mujeres como a obreros, en la constante miseria. La justicia social era un 
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tema importante para la joven redactora. Argumenta que todo individuo en la sociedad 
estaba sometido a las luchas de la vida, ya fuera rico o pobre: 
Todos luchamos enternamente [sic], todos desde el mas [sic] rico hasta el mas 
[sic] pobre desde el mas [sic] sabio, hasta el mas [sic] ignorante. El rico, lucha 
con el afan [sic], de aumentar mas [sic] sus riquezas, por ocupar mejor situación, 
de la que ocupa en la sociedad; el pobre lucha con la miseria, para ver como [sic] 
se las arreglará́ para llevar un pedazo de pan á su familia, con que alimentarse, 
porque, nada mas [sic] triste que la lucha que sostiene el obrero, que falto de 
trabajo, no puede proporcionar á su familia las mas [sic] perentorias necesidades. 
(“Luchas de la vida” 310). 
Ya en 1885, Rita Arañó apoyaba honestamente la lucha de los obreros que 
pasaban muchas dificultades. La joven debió provenir de una familia de trabajadores 
también, o simplemente conocía de cerca la desesperación y pobreza de tantos en España. 
Recordemos que Arañó vivió en Barcelona durante estos años, rodeada de industrias, por 
lo que estaba bastante informada de los movimientos proletarios. Culpa directamente a la 
Iglesia de no ofrecer a la clase trabajadora una educación digna y práctica, aun teniendo 
los medios necesarios para ayudar y mejorar la penosa situación de analfabetismo en el 
país. 
Belén Sárraga era también una viva defensora de los movimientos obreros del 
momento. En “Un viaje de propaganda,” Sárraga relata una visita en el verano de 1895 
con otros espiritistas para conocer a un grupo de socialistas de Mataró, una ciudad costera 
de Cataluña, cerca de Barcelona. En esta visita, los espiritistas buscaban “. . . aconsejar al 
partido socialista que depusiese su intransigencia y estudiase el Espiritismo. . .”  (“Un 
viaje” 120). Seguidamente, en su escrito “Espiritismo y Socialismo,” Sárraga explica lo 
siguiente: “vuestro socialismo y lo que nosotros llamamos Espiritismo son dos hermanos 
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gemelos que están llamados á [sic] confundirse en el camino del progreso” (125).104 La 
autora se dirige a los trabajadores socialistas, describiéndolos como los “verdaderos 
motores del progreso” (125). Sin embargo, asegura que los obreros están “despreciados, 
esclavizados, rebajados” en su dignidad (125). Las espiritistas se identificaban 
estratégicamente con otros grupos oprimidos para conseguir aliados. Sárraga cita al 
director de la revista Las Dominicales del Libre Pensamiento, que identificaba al clero 
como el enemigo común del pueblo: “Ahora más que nunca hace falta que los socialistas, 
anarquistas, republicanos, masones, espiritistas, toda la hueste popular se junte en una 
sola falange para contener la ola clerical que se desborda” (127). 
Asimismo, Rita Arañó hace referencia a este estancamiento social, que persistía 
por culpa de las instituciones tradicionales y clericales: “¡Pobre España! tu paso en el 
progreso es muy lento; nunca ocuparás los primeros lugares mientras el catolicismo de 
piedra tenga sentados sus reales” (“Impresiones” 238). La redactora se queja de la 
situación del país en varios de sus escritos, no sólo por el subdesarrollo económico y 
cultural, sino también por la alta tasa de analfabetismo: 
… vamos enseñando lo poco que sabemos, no á los sabios, porque los sanos no 
necesitan de médico; sino á los que saben menos que nosotros, que 
desgraciadamente en nuestra querida España, son muchos los que teniendo ojos 
no ven efecto de la ignorancia en que se halla sumida la mayoría de la humanidad. 
(“Reflexiones sobre la existencia del alma” 212) 
                                                 
104 Aunque Paul Heywood explica que el Anarquismo tuvo una gran presencia en 
Barcelona principalmente y el Socialismo mantuvo su centro en Madrid, es evidente que 
los grupos socialistas eran lo bastante conocidos en toda España como para que las 
espiritistas estuvieran interesadas en formar alianzas con ellos: “. . . the intransigent 
dominance within the PSOE of its founder, Pablo Iglesias, whose determination to make 
Madrid the centre of Socialist operations allowed the Anarchists to establish a presence 
virtually without challenge within the more industrial Barcelona” (3). 
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Según Rita Arañó, la ignorancia hacía que mucha gente no pudiera ver la 
situación de analfabetismo en que se encontraba el país, por lo que era necesario enseñar 
cuanto supieran a aquellos y aquellas que sabían menos. Es consciente de que hay mucho 
trabajo por hacer, pero el amor que tiene por su “querida España” (212) le hace seguir 
luchando por un futuro mejor. No sólo culpa a la Iglesia católica de esta lamentable 
situación, sino que también acusa a las mujeres ignorantes por no querer aprender y 
progresar, por dejarse convencer fácilmente, y por seguir los mandatos religiosos de los 
sacerdotes ciega y fanáticamente: 
¡Pobres mujeres que en la primavera de vuestra vida os concretais [sic] á [sic] 
vivir separadas del mundo! ¡plantas estériles que dejais [sic] la tierra sin que 
vuestras raíces se esparzan para dar vida á [sic] la humanidad! ¡débiles séres [sic] 
que os dejais [sic] conducir donde os lleva el vendabal [sic] de la hipocresía! 
(“Impresiones” 238) 
En este caso específico, la autora se refiere a las monjas, quienes dedican su vida 
al servicio de Dios, aisladas en conventos y que nada aportan a la sociedad. Bélen 
Sárraga escribe un poema también dirigido “A la monja,” en el que ataca a las mujeres 
que eligen el convento: “Tú crees justo vivir entre la holganza, parapetada tras el negro 
velo, sin comprender que lo que tú disfrutas – lo arrancas al sudor de todo un pueblo” 
(202). Según Arañó, las monjas tampoco cumplían con el sagrado deber del matrimonio 
ni disfrutaban del honor que representaba tener y criar hijos. La redactora argumenta que 
estos eran deberes biológicos y naturales que la mujer debía cumplir: 
¡Pobres espíritus! cuán dignos sois de compasion [sic]; careceis [sic] de todos los 
goces que Dios concede á [sic] sus hijos; carecéis de padres amorosos, de esposo 
amante y de tiernos hijos, porque al formular vuestro voto os soparais por 
completo de la vida para encerraros en una estrecha celda olvidándoos de todos. 
¡Pobre monja! tú no esperimentas [sic] legalmente los dulces goces de la tierna 
esposa, cuando siente agitar su seno, por primera vez; tú no puedes saber la 
ternura que encierra su corazón cuando por vez primera y con los labios trémulos 
de placer se acerca al compañero inseparable de su vida y estrechándole contra su 
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corazón le dice balbuciente: esposo mío: ya no eres solo, las leyes de la naturaleza 
van á cumplirse, vas á [sic] tener un heredero de tu nombre. (“Impresiones” 238) 
Comprobamos que Arañó sigue limitada a algunos aspectos impuestos por el 
“contrato social.” En este fragmento, la autora se compadece de la monja por carecer de 
los beneficios del matrimonio. La redactora estaba casada en el momento en que escribió 
este artículo, por firmar con el apellido del marido: Rita Arañó “de Baldrich.” Por ello, 
esta cita podría representar un sentimiento personal que la joven había experimentado al 
poseer un matrimonio ideal. Sin embargo, también cabe la posibilidad de que su deber de 
mujer casada fuera el de presentarse a los demás como una mujer felizmente casada. 
Aparentar por el miedo a lo que dirán era una práctica común, tradicionalmente 
reforzada en la época. Algunas mujeres estaban obligadas a fingir que sus relaciones eran 
perfectas y que sus matrimonios eran simplemente ideales, incluso cuando las esposas 
estaban sometidas a abusos por parte de sus maridos. Sin embargo, Arañó era consciente 
de que “… las mujeres pocas veces suelen sonreír de felicidad…” (“La esperanza es la 
vida” 78). La mayoría de escritoras casadas debían tener mucho cuidado con lo que 
escribían, para no deshonrar el nombre de sus maridos, por posibles represalias. De esta 
manera, culpaban directamente a la Iglesia católica de la injusta situación de género, aun 
sabiendo que el hombre tenía mucha culpa también. Asimismo, pedían una educación 
igualitaria con el fin de ayudar a familias, de un modo estratégico, para presentar su causa 
con cualidades altruistas y no personales. Está claro que no era fácil para las 
librepensadoras, y sobre todo para las que estaban casadas, escribir honestamente sobre 
sus frustraciones, sentimientos y opiniones. 
Por otro lado, la alternancia de unos escritos positivos y otros pesimistas, quizás 
reflejen los altibajos de ánimo, de esperanza y de frustración, que la escritora sufría 
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debido a la impotencia frente a las injusticias sociales de las que era consciente. En uno 
de sus primeros artículos publicados en 1884, Rita Arañó describe un cuadro pesimista 
del sexo femenino en el siglo XIX: 
Son tantos los que sufrimos moralmente y tantos los que recibimos desengaños 
terribles…… Particularmente los séres [sic] pertenecientes á [sic] nuestro sexo 
pues son tantos los tamices por donde debe pasar la mujer, que solo la esperanza 
es nuestro consuelo. (“La esperanza es la vida” 77) 
En una sociedad principalmente tradicional y machista, la redactora asumía el 
papel que le había tocado vivir. La esperanza era el arma más poderosa que las 
espiritistas de la revista poseían contra sus adversarios. Por ello, la joven colaboradora 
también anima a sus lectoras a creer en un futuro mejor. Según el ensayo de Arañó sobre 
“La mujer,” el progreso estaba de parte de las librepensadoras, y todo lo que necesitaban 
era tiempo e instrucción para cambiar y transformar finalmente el estricto “contrato 
social” que tanto las perjudicaba: 
¡Todo quiere su debido tiempo! Todo progresa con pasos agigantados ayer la 
mujer que sabia [sic] leer y escribir era una bruja, una endemoniada, hoy, es 
apreciada de todos; el racionalismo la deja libre y le dice estudia, analiza, 
compara, y elije, lo que mas [sic] en armonía esté con tu razon [sic] (“La mujer” 
48). 
Con este mensaje esperanzador, la joven librepensadora describe lo mucho que ha 
mejorado la situación de la mujer en las últimas décadas. Es cierto que por fin tenían la 
oportunidad de expresarse semi-libremente por medio de revistas como La Luz del 
Porvenir, que les proporcionaba un espacio público, y no sólo a escala nacional sino 
también internacional. Como directora de la revista, Amalia Domingo Soler argumentaba 
que era necesario “… comenzar a regenerar a los pueblos, dando principio a la educación 
de la mujer” (Bogo 156). Rita Arañó creía también en la regeneración del país, y luchaba 
por una educación para ambos sexos, tanto gratuita como laica. De sus escritos, se intuye 
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que la joven pertenecía a una familia progresista de la clase obrera. Es evidente que 
creció queriendo cambiar la injusta situación de la mujer en España, apoyada por su 
madre y seguramente por su familia. El mayor deseo de Arañó era poder llegar a ver a “. . 
. la mujer libre como las mariposas. . .” (“La mujer” 48). 
La redactora podría haber participado en protestas, discursos o mítines por vivir 
rodeada del ambiente obrero de Barcelona. Sin embargo, no tenemos información que 
corrobore estos hechos, por lo que debemos identificar su labor como feminismo 
escrito.105 Tenemos constancia de sus artículos publicados desde 1884 a 1888, 
disminuyendo su actividad gradualmente después de casarse. Desafortunadamente, desde 
1891 a 1896 no se publicó ningún escrito de Arañó en la revista, seguramente porque no 
pudo encontrar un equilibrio entre ser mujer casada y ser una escritora librepensante, lo 
que nos llevaría al concepto de mujer híbrida fallida. Sin embargo, hay mucho que aun 
no sabemos sobre Arañó. La mayoría de los números de La Luz publicados entre 1879 y 
1899 se han perdido o siguen en paradero desconocido, lo que dificulta este trabajo de 
investigación, no sólo sobre Rita Arañó, sino también sobre las otras librepensadoras de 
la época. 
4.6. ISABEL PEÑA (DE CÓRDOBA) 
Isabel Peña es otra colaboradora y defensora de la revista espiritista. Esta 
muchacha, nacida en Cádiz en diciembre de 1865, era una de las escritoras más jóvenes 
de La Luz del Porvenir. Existen 12 escritos de esta gaditana, publicados en la revista 
entre los años 1884 y 1886, y otros tres entre 1891 y 1896. Algunos de sus títulos, 
                                                 
105 Es evidente que otras escritoras de La Luz, como Belén Sárraga y Ángeles López, se 
dedicaron a practicar un feminismo tanto escrito como activista.  
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pertenecientes a sus primeros años, son: “La mujer,” “Consecuencias del Fanatismo 
Religioso,” “Las almas gemelas,” “En el cementerio,” “Amor y constancia,” “Á Kardec,” 
etc (Tabla 4.3). Con estos títulos queda constancia de que Isabel Peña trataba el mismo 
tipo de temas que sus compañeras de La Luz, como la situación de la mujer de la época, 
la hipocresía de la Iglesia católica, y los beneficios que el espiritismo ofrecía a sus 
seguidores. 
En estos ensayos, la joven librepensadora firma siempre con el nombre de Isabel 
Peña, a excepción de sus últimos escritos. En su escrito “Emociones” del 4 de noviembre 
de 1886, aparece por primera vez la firma “Isabel Peña de Córdoba.” Esto demuestra que 
la escritora había contraído matrimonio recientemente con el señor Felipe Córdoba, quien 
conoció gracias a la editora de la revista: 
Un día, deseando testimoniarle con un presente esa amistad, le envía la virtual 
maestra [Amalia Domingo Soler], por intermedio de un amigo, el señor Felipe 
Córdoba, unos obsequios. Este gentil mensajero se enamora de la niña [Isabel 
Peña], iniciándose entre los dos un romance que terminó en matrimonio. (Bogo 
165-66) 
A partir de entonces, la escritora debía añadir el apellido de su marido “Córdoba” 
tras el suyo, como era la tradición. En el año 1887, sólo se publicó en la revista un 
artículo de Peña, quizás debido a su nueva relación matrimonial o por haberse mudado a 
Ferrol, en Galicia. De alguna manera, algo le impedía seguir escribiendo para La Luz. Sin 
embargo, el 12 de abril de 1888 se publica un discurso de Isabel Peña de Córdoba, que 
fue presentado en el Teatro Romea de Ferrol, en Galicia. Este discurso demuestra que su 
lucha por la enseñanza laica y el librepensamiento no se había desvanecido por completo. 
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Entre 1891 y 1896 se publicaron otros tres escritos de la gaditana, pero siendo ya madre y 
esposa por aquel entonces, su llama de progreso se había apagado.106 
En sus primeros artículos, la joven añadía la ciudad en la que había nacido: Cádiz. 
Sin embargo, en los dos artículos, publicados en septiembre de 1886 y marzo de 1887, 
Isabel Peña añade “Ferrol” en vez de Cádiz, que es también el lugar donde esta 
colaboradora lee su discurso sobre la educación laica a principios de 1888. Es cierto que 
Peña se toma un largo descanso como redactora en la revista después de marzo de 1887. 
Se desconoce sí Ferrol era la ciudad donde conoció a su marido, o sí se había trasladado 
allí por él. Tras su discurso publicado en abril de 1888 sólo hay constancia de tres 
escritos de Peña, sin especificarse la ubicación, aunque uno de ellos sugiere que su nueva 
residencia estaba en Argentina. Hay también indicios que corroboran que la joven 
gaditana podría haber seguido escribiendo en Argentina, país donde ella y su esposo 
empiezan una nueva vida poco después de casarse: 
Formado el hogar, los flamantes esposos deciden probar suerte en la Argentina. 
Es Amalia entonces quien vincula a su buena amiga a los señores Cosme Mariño, 
Antonio Ugarte, Canter y Sáenz Cortés, conspicuos miembros del espiritismo 
argentino, que conocían ya los trabajos de la entonces señora Isabel Peña de 
Córdoba, quien puso luego, en su patria de adopción, bien altos los puntos de su 
capacidad intelectual. (Bogo 166) 
Isabel Peña debió continuar su actividad intelectual en su nuevo país de 
residencia, aunque se desconoce la existencia de otros de sus trabajos allí. No obstante, 
existe más información personal sobre la escritora, de la que hay constancia gracias al 
trabajo de César Bogo. Es evidente que el escritor argentino tenía acceso a una gran 
                                                 
106 Al igual que Rita Arañó, la actitud de silencio de Peña después de casarse contradice 
las ideas que proclamaban estas autoras, que abogaban por la mujer educada dentro del 
hogar, activa también en la vida de progreso y regeneración social, es decir, la mujer 
híbrida. 
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cantidad de números de La Luz del Porvenir, por su detallada contribución de 
información personal sobre las librepensadoras de la revista. En la actualidad, muchos de 
los artículos que Bogo menciona no están disponibles para el público en España. Por 
ejemplo, el escritor explica como la joven gaditana se unió al reparto de escritoras de La 
Luz, añadiendo datos muy específicos como su edad y sus conexiones: 
Isabel Peña llegó a las páginas de La Luz por recomendación que de ella hiciera a 
la directora un amigo común, el ingeniero Juan Marín y Contreras. Éste, que 
siendo paisano de la niña, (porque de una niña se trataba: Isabel no había 
alcanzado a cumplir los 17 años), había leído algunas páginas de su inspiración y 
no tardó en enviarlas a Barcelona para su lectura y posible publicación. Los 
trabajos fueron publicados entablándose entre ambas mujeres una amistad que 
duró 27 años, a pesar de la diferencia de edades, pues Amalia contaba por ese 
entonces 47 años de edad. (Bogo 165) 
Domingo Soler mantuvo una buena y amistosa relación con muchas de sus 
redactoras, sin importar la distancia o las diferencias de edades y clases, lo que demuestra 
que uno de sus objetivos principales era unificar a las mujeres de todos los estratos de 
España, e incluso del extranjero. Recordemos que escritoras como Rosario de Acuña y 
Carmen de Burgos participaban en la La Luz asiduamente y otras como Pardo Bazán y 
Arenal publicaban también en la revista de vez en cuando. Según Arkinstall, 
The purpose served by contributors as different in political, class, and spiritual 
affiliations as Acuña and Pardo Bazán was, as Domingo Soler attests on 17 
November 1887, twofold: first, to show the periodical’s female readers that 
rationalism had the power to cross class and political divides [. . .]. Second, the 
aim was to bond all women who work for the cause of civilization. (29) 
No obstante, no todas las escritoras de la época eran tan reconciliadoras como 
Domingo Soler. Existía distancia entre algunas de ellas, siendo Emilia Pardo Bazán el 
caso más conocido. Según Maryellen Bieder, a Pardo Bazán le importaba mucho más 
identificarse con la tradición de escritoras españolas reconocidas que tratar el grupo 
creciente y cada vez más visible de las literatas contemporáneas” (1205). Como explica 
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Arkinstall, Ángeles López de Ayala no ocultaba su antipatía hacia Pardo Bazán por 
encarnar “an old order built on aristocratic titles and wealth” (89). Aunque ambas eran 
feministas, Pardo Bazán difería en “her firm adherence to Catholicism” (89). No 
obstante, Domingo Soler estaba dispuesta a pasar por alto estos detalles con tal de 
unificar, cuanto pudiera, a las mujeres de la época. Debía representar la figura de 
consejera y maestra para todas sus redactoras, pero sobre todo para las más jóvenes como 
Isabel Peña: 
Una copiosa correspondencia se cruza entre ambas, en las que se puede advertir el 
modo en que Amalia trataba a sus corresponsales y colaboradores. Relación 
afable, amorosa autoridad moral en sus ejemplos y consejos, amabilidad suma y 
un trato familiar conmovedor, salpicado a menudo con trazos finos de buen 
humor. (Bogo 165) 
La editora publicaba a menudo cartas personales de sus colaboradoras, o bien, 
cartas suyas dirigidas a ellas, para mostrar a sus lectores el buen trato y complicidad que 
se mantenía en la revista. Incluso cuando tenía desacuerdos con alguna de sus redactoras, 
la editora no tenía problema en publicar dichos debates, demostrando su honestidad. 
Arkinstall menciona unas publicaciones en Las Dominicales del Libre Pensamiento entre 
Domingo Soler y Rosario de Acuña en las que las dos están de acuerdo, aunque también 
en desacuerdo:  
Common to both. Domingo Soler affirms, is the belief that women are the most 
essential element in the moral progress of human societies, as a result of their 
influence over their children’s education. Nevertheless, where she and fellow 
spiritists diverge from Acuña, Domingo Soler continues, is in their resistance to 
the total destruction of belief systems. Whatever is destroyed, she insists, must be 
replaced by ideals capable of sustaining the individual, the family, and society. 
(52) 
Domingo Soler creía en los ideales que reformaran la sociedad y reconocieran a la 
mujer como un individuo importante, pero que siguieran sosteniendo la unidad familiar. 
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Aunque Acuña y ella divergían en ciertos temas, es cierto que Amalia Domingo 
apreciaba el trabajo de sus colaboradoras, y sabía reconocer nuevos talentos. Era 
consciente de que las nuevas generaciones de escritoras eran el futuro de la mujer en 
España, por lo que les recompensaba con un papel más relevante en La Luz cuando era 
bien merecido: 
En el número de La Luz del Porvenir del 20 de septiembre [sic] de 1883 Amalia 
encuentra tan interesante un artículo, [sic] enviado por esta joven, [sic] titulado 
Impresiones, que le cede como se consigna en el acápite correspondiente, el lugar 
del editorial, llenado siempre por la directora. (Bogo 165) 
César Bogo menciona este artículo de 1883, y otros muchos, pertenecientes a 
números de la revista que actualmente no están disponibles en España. Asimismo, 
nombra el primer artículo de la gaditana, que se publicó en La Luz cuando la muchacha 
tenía alrededor de 17 años, aclarando también el año de su nacimiento: 
El primer artículo publicado el 14 de septiembre de 1882 ---Isabel nació en 
diciembre de 1865--- se titula "El Amor". No es un simple escarceo juvenil, sino 
un medular trabajo que Amalia, encabezándolo con un verso con el que la joven 
gaditana se lo dedicaba, publica en la edición aludida. (Bogo 165) 
Cesar Bogo defiende este primer ensayo de la joven redactora, describiéndolo 
como “un medular trabajo,” a pesar de su título juvenil. Es cierto que sus escritos ya 
presentaban cierta calidad estilística a pesar de su temprana edad, que no era algo común 
entre muchachas de la época. Aunque cientos de mujeres publicaban en la revista, sólo 
resaltaba la escritura de algunas de ellas, como era el caso de Peña. Fue por esta clara 
conexión intelectual, aunque también política y religiosa, que Domingo Soler vio en 
Isabel Peña un gran potencial que sería de utilidad para la revista. Este artículo sobre “El 
amor” se publicó con un verso introductorio de la directora de la revista que sirve como 
presentación oficial de Peña: 
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¿Será tal vez que algún lazo 
En otra existencia unió 
A Amalia con Isabel? 
¡Quien lo sabe! ¡Sólo Dios! (ctd. en Bogo 165) 
 
Este breve poema, que Domingo Soler dedica a la joven gaditana, marca también 
el comienzo de una larga amistad entre las dos, que sobre todo tendría lugar por medio de 
cartas, cultivando así el género epistolar. César Bogo, añade a su libro una de las cartas 
originales entre las dos redactoras en la que se puede observar el tipo de amistosa, pero 
“nerviosa relación epistolar” (Bogo 159) que mantenían. Esta carta iba dirigida a Isabel 
Peña, cuando ya vivía en Argentina, y ha debido de permanecer en el país hasta el 
momento en que Bogo la rescató para su libro. Asimismo, Bogo también rescata mucha 
información de los números de La Luz del Porvenir: 
Isabel, joven retraída, voluntariosa, no encontrando la tranquilidad necesaria para 
volcar en el papel sus inquietudes, en su Cádiz natal, se dirigía al cementerio local 
y allí, rodeada por la paz de las tumbas elucubraba sus trabajos, que empezaron un 
día a ser publicados en la revista catalana. (Bogo 165) 
Es cierto que Isabel Peña se dedicaba a escribir en el cementerio de su barrio, lo 
que se puede comprobar con sus dos artículos titulados “En el cementerio.” No sólo 
escribía sobre sus inquietudes y sentimientos entre las tumbas, sino que también narraba 
cuanto veía allí, desde todo tipo de gente hasta las situaciones más conmovedoras. La 
joven redactora se refiere a este lugar como “Campo Santo,” “patio pavimentado de 
huesos,” “recinto de la muerte,” “fúnebre recinto,” etc. Según la doctrina espiritista, no 
hay que tener miedo a la muerte, ya que tras la muerte el espíritu aún pervive. De esta 
manera, Peña no sentía temor del cementerio, lo que no es de esperar en jóvenes de su 
edad. Al contrario, la librepensadora gaditana encuentra en este lugar tan insólito el 
tiempo para meditar y escribir en paz y armonía: 
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[nuestra alma] … necesita algunos instantes de dulce quietud, de apacible reposo 
y nos dirigimos al recinto de la muerte donde meditando sobre los profundos 
arcanos de la vida de ultra-tumba, adquiere nuevas fuerzas para continuar su 
peregrinación por este valle de lágrimas. (“En el cementerio” 287) 
En este ensayo publicado el 28 de enero de 1886, la redactora narra las extrañas 
escenas de dos entierros muy dispares. Por un lado, cuenta cómo se desarrolla la 
ceremonia de un “poderoso magnate” (287) que iba “acompañado de un numeroso 
concurso” (287) y conducido a su propio Capitolio por un carro fúnebre. Por otro lado, 
describe el entierro de otro “…ser arrojado a la fosa común, á [sic] esa inmensa sepultura 
de los pobres de solemnidad” (287). A diferencia del magnate, este “pobrísimo ataúd” no 
iba acompañado de nadie: “Ni un solo sér [sic], que derramara una lágrima, ni elevara 
una plegaria por aquella alma, que acaba de abandonar esta mansion [sic] de dolor, 
acompañaba el humilde féretro, ni una mano compasiva clavó una cruz, en aquella 
sepultura” (287). Con estas dos escenas tan opuestas, Isabel Peña hace una crítica a la 
sociedad española en la que existía tanta desigualdad económica: “los dos polos opuestos 
de la existencia” (287).  
Se lamenta al comprobar que “aún en el acto más triste de la vida,” podemos 
apreciar las discordias entre “el lujo, la pompa, el explendor [sic], los relumbrones del 
fausto…” y “la miseria en su fase más horrible” (288). Peña sigue comentando ambas 
escenas, que describen “… el eterno contraste de la vida, el gran drama social 
representado por dos cadáveres” (288). Al no conocer a ninguno de los fallecidos, Peña 
hace suposiciones sobre sus vidas. Por un lado, identifica al individuo adinerado como 
“uno de esos capitalistas . . . enriquecidos con las especulaciones de la Bolsa, en el juego 
del azar de la política, ó [sic] con la explotacion [sic] de esas máquinas humanas que se 
llaman obreros” (288). Por otro lado, describe al personaje pobre como: 
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. . . un desdichado mártir de la miseria; un padre de familia tal vez, que muerto 
por un trabajo extenuante y destructor, dejaba en su miserable hogar, con su 
desastrosa muerte un inmenso vacío y á [sic] una esposa infeliz, y á [sic] varias 
inocentes criaturas, en el mayor desamparo, en la más dolorosa horfandad [sic]. 
(285) 
Sin conocerlos, Isabel Peña realiza una crítica sobre las vidas de estos dos 
personajes fallecidos. No obstante, al mismo tiempo, también ejecuta una dura crítica 
social, que porta las ideas librepensadoras del anarquismo de la época, junto con los 
valores del trabajo que conceptuaban la ideología marxista contemporánea a las autoras. 
El rico se representa negativamente como alguien que podría haber sido un vicioso 
derrochador en vida, mientras que el pobre se describe como un posible obrero y padre de 
familia muerto en un accidente laboral y dejando a sus hijos huérfanos. Estas son 
claramente descripciones que la autora utiliza para su propio beneficio en propagar la 
desigualdad social existente.107 Por lo general, las escritoras de la revista mostraban al 
rico como el tirano y al pobre como la víctima de la sociedad, porque esta descripción 
reforzaba las ideas marxistas y socialistas del momento. Sin embargo, estas 
representaciones no siempre coincidían con la realidad. Este texto es una crítica más a la 
“irritante desigualdad social” (288) que desconcierta y desesperanza a la escritora, y que 
es el resultado de una “negra sima de corrupcion [sic] é [sic] hipocresía” (288). 
De la misma menara, el 4 de febrero de 1886 se publica la segunda parte del 
artículo “En un cementerio.” En este escrito se describe la triste y desoladora escena de 
una madre que entierra a su hijo fallecido. Al contemplar este suceso en el cementerio, la 
                                                 
107 Este pobre y mísero individuo que es enterrado en soledad bien podría haber sido un 
borracho holgazán que muere sin familia por no haberse ocupado de ella. El personaje 
adinerado es acompañado por un gran grupo de gente, por lo que podría haberse tratado 
de un hombre de familia que se enriqueció con su propio negocio y dio trabajo a muchos 
necesitados. 
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joven redactora siente una inexplicable necesidad de correr hacia la madre para “. . . 
hacerle comprender la sublime consoladora doctrina espiritista…” (296) y sus “inmensos 
beneficios” (296). Sin embargo, Isabel Peña no se atreve a hacerlo, por lo que desearía 
“…poseer la arrebatadora elocuencia del rey de nuestros oradores contemporáneos, para 
convertirnos en apóstol ferviente de sus grandes verdades” (296). De esta manera, afirma 
ser afortunada por conocer los beneficios del espiritismo, pero no se sentía capaz de 
predicar sus ideales en persona o públicamente, porque su capacidad oratoria no había 
madurado lo suficiente para poder convencer a la gente. No obstante, tenía a su alcance la 
manera de expresar sus inquietudes e ideas por medio de la escritura. El feminismo 
escrito es también un reflejo de las escritoras que aún no estaban preparadas para ser más 
activistas. 
Isabel Peña era muy aficionada a redactar historias cortas sobre sucesos 
personales. El cuento corto “Amor y constancia” se publicó en fascículos en La Luz, 
repartido en los tres números correspondientes al 18 de marzo, 1 de abril y 8 de abril, de 
1886. En estos tres números se relata la historia de su amiga y hermana del alma, “María, 
la hermosa virgen de los cabellos de oro, la de pensamientos de ángel, ojos azules, 
mejillas transparentes y lábios de grana, [quien] acababa de cumplir los diez y siete años 
sin haber derramado una lágrima” (“Amor y constancia” 342). Sin embargo, la situación 
afable de su amiga María estaba a punto de cambiar. Un día quedan para verse las dos 
muchachas, y Peña se encuentra a su amiga pálida como la nieve, por lo que parece ser 
un motivo de amores. Al parecer, Enrique Rosales le había declarado su amor por carta a 
María. Sin embargo, aunque la muchacha también estaba enamorada de él, no se atrevía a 
contestarle, por el “gravísimo disgusto” que causaría a los padres de la joven.  
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Aunque Enrique Rosales era un hombre honrado y pundonoroso, los padres de 
María nunca dejarían “… que su hija sea la esposa de un socialista, de un frac-mason 
[sic] ó [sic] lo que es lo mismo de un enemigo irreconciliable de la Iglesia Católica” 
(343). En esta descripción comprobamos que el clero trataba el socialismo y la masonería 
como grandes enemigos. Isabel Peña intenta calmar a su amiga diciéndole que sus padres 
la amaban demasiado para oponerse a su felicidad. María se tranquiliza y decide 
comenzar una relación con Rosales “… por medio de cartas, siendo para todos un 
secreto,” excepto para su querida amiga Peña, quien estaba al corriente de todos los 
pormenores (344). Más tarde comenzaron a hablarse en persona, siempre a escondidas, y 
un día terrible, una anciana sirvienta de la casa de María les sorprendió charlando. 
Desafortunadamente, la sirvienta decidió contarle lo sucedido a su señor, el padre de 
María: “Como resultado inmediato fue María encerrada en un convento, en calidad de 
pensionista y el jóven [sic] y generoso Rosales, en una cárcel, acusado de conspirador” 
(344). 
Isabel Peña no podía comprender como el padre de María, siendo un señor tan 
atento y bondadoso, fuese capaz de condenar a su propia hija y a su pretendiente, por el 
simple hecho de “… rendir culto á [sic] la verdad y á [sic] la razon [sic]” (344). Pasado el 
tiempo, Rosales sale del calabozo y es forzado a emigrar a un país extranjero. Dos años 
más tarde Enrique Rosales vuelve a España gracias a un indulto y lo primero que hace es 
buscar a María. Sus padres la habían sacado del convento por la tristeza que le causaba 
estar encerrada, ya que “vivía muriendo” (344). Su padre le pide que se case con el 
sobrino de un amigo íntimo, por tanto, sin tener en cuenta que María seguía enamorada 
de Rosales. Sin embargo, la joven que siempre había sido una “hija obediente y buena, 
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jóven [sic] sumisa y resignada, se veía obligada á [sic] desobedecer y rechazar el 
despótico mandato. . .” (370). Al final, el padre de María, cediendo a las suplicas de su 
esposa y sintiendo un remordimiento inmenso, consintió el enlace de los enamorados, a 
condición de que estos lo perdonaran por todo lo que les había hecho pasar. 
Esta historia, supuestamente basada en hechos reales, es una crítica al catolicismo 
de la época, que corrompía las relaciones y arruinaba a familias enteras. Enseñar con “el 
ejemplo” es una tradición española que se remonta a Don Juan Manuel del siglo XIV. 
Esta escritura literaria era de vocación educativa, y moralista, aunque no presentaba un 
mensaje tradicional, sino todo lo contrario. El odio al liberalismo y a la razón, infundido 
en la mente del padre por la Iglesia católica, había arruinado los mejores años de la 
juventud de su propia hija. Por lo general, los padres tradicionales usaban el convento 
como forma de castigo, así como para deshacerse de pretendientes no deseados. María 
era una desdichada en el convento, pero debió permanecer encerrada varios años hasta 
que el padre decidió sacarla. Después de haber sufrido enormemente, la joven se opone 
finalmente a las órdenes de casarse con un muchacho a quien no amaba, lo que suponía 
una actitud inusual y rebelde para la época. 
Isabel Peña presenta esta situación para mostrar al lector que a veces es necesario 
oponerse a la voluntad de un padre cuando es injusta o cruel. El consejo de la redactora 
para “los jóvenes de ambos sexos” es que sean pacientes y constantes en temas de amores 
(371). La redactora espera que esta historia sirva “de útil enseñanza á [sic] la juventud” y 
“¡¡Ojalá tengan María y Rosales muchos imitadores!!” (371). De esta manera, Isabel 
Peña muestra a las nuevas generaciones que es posible cambiar las estrictas costumbres 
que coartan la libertad de elección. 
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La escritora debió pertenecer a una familia liberal, ya que desde muy joven 
expresó sus ideas anti-católicas abiertamente. Al defender al personaje de Rosales en esta 
historia, comprobamos también que Peña pudo tener influencias socialistas y masónicas. 
Aunque no haya escritos en que Peña reconozca su asociación con la masonería, otras 
escritoras de La Luz estaban ya orgullosas de hacerlo en la década de los 90. Además de 
ser una masona entusiasta, Ángeles López de Ayala era también una simpatizante 
republicana y anarquista, como argumenta Arkinstall: “As for relationships between 
Republicans and anarchists, evidence can be seen in López de Ayala’s close involvement 
with leading anarchists such as Claramunt and Llunas” (73). Asimismo, Domingo Soler 
describe a su amiga López de Ayala como una orgullosa masónica: 
Angeles [sic] Lopez [sic] de Ayala habló con el mayor entusiasmo de la 
Masonería, su impresionable imaginación tendió sus alas de oro y se remontó a 
las más hermosas regiones; sentía y hacía sentir la Masonería tiene en ella una 
verdadera sacerdotisa. (“Código masónico” 399) 
A continuación de estas palabras se publicaban el 14 de abril de 1892 algunos de 
los tratados morales del código masónico, entre los que destaca el siguiente: “Respeta á 
[sic] las mujeres; no abuses jamás de su debilidad, y mucho menos pienses en 
deshonrarlas” (400). Es relevante mencionar que la masonería en España, llamada 
masonería latina o liberal, admitía y toleraba la presencia de la mujer, al contrario que la 
regular o anglosajona.108 Yolanda Alba señala la apertura y modernidad de la masonería 
en España, por el hecho de haber mujeres trabajando en las logias, sobre todo de 
Barcelona, en el siglo XIX (83). Además, en este siglo la masonería desarrolló un fuerte 
                                                 
108 Otro de los puntos de fricción o enfrentamiento entre la llamada masonería «regular» 
o anglosajona y la liberal o latina ha sido y sigue siendo el tema de la presencia de la 
mujer, rechazada por los ingleses y admitida o tolerada en las masonerías latinas del siglo 
XIX, y por algunas de las masonerías «liberales» de hoy día (Ferrer Benimeli 67). 
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anticlericalismo, que es evidente en muchos de los escritos de La Luz. Como explica 
Ferrer Benimeli: 
La masonería latina, es decir, la de los países latinos, en especial la francesa y 
belga, y en su día la italiana, española y portuguesa, a lo largo del siglo XIX, 
debido a las incidencias político-religiosas que afectaron a estos países, 
experimentó algunas variaciones ideológico-prácticas. Todavía en 1849 el Gran 
Oriente de Francia daba una Constitución en la que declaraba que la masonería 
era una institución eminentemente filantrópica, filosófica y progresiva, que tenía 
por base la creencia en Dios y en la inmortalidad del alma. Pero bajo Napoleón III 
[reino 1852-1870] la masonería francesa, influida por los elementos anti-romanos 
[sic] de la política del emperador, organizó una intensa propaganda anticlerical. 
De esta actitud inicial de anticlericalismo se pasó, poco a poco, a una verdadera 
pasión antirreligiosa que se hizo fuerte, sobre todo, en las logias dependientes de 
los Grandes Orientes de los países latinos. (63) 
De esta manera, la masonería española del siglo XIX siguió siendo una institución 
eminentemente filantrópica, filosófica y progresiva, tolerante con el sexo femenino, 
apoyada en la creencia de Dios, pero en contra de la Iglesia católica romana. Por ello, la 
masonería se mantuvo en clandestinidad en este país, principalmente católico, durante la 
mayor parte del siglo XIX, por tener a la Iglesia como enemigo persecutorio. 
Con el objetivo de comparar dos historias de Peña, nos referiremos nuevamente a 
su ensayo “Consecuencias del fanatismo religioso,” previamente comentado en el 
segundo capítulo, y donde encontramos una crítica, no sólo a la Iglesia, sino también a 
sus fanáticos seguidores. La historia de D. Pablo y su hija Elena tiene un final dramático 
debido al fanatismo religioso. El sacerdote del pueblo se había entrometido en esta 
familia: por un lado, poniendo a la esposa de D. Pablo en contra suya por ser un hombre 
poco religioso; y por el otro, convenciendo a la hija, Elena, para que se entregara a la 
“vida monástica” (331). D. Pablo estaba destrozado por la decisión de su hija, ya que era 
la única alegría que le quedaba en esta vida. Isabel Peña, como personaje intermediario 
en la historia, advierte a la joven Elena de la perjudicial influencia de su sacerdote: “tu 
226 
confesor abusa de tu cándida inocencia” (332). Sin embargo, la muchacha no quiso 
escuchar a su buena amiga y terminó pronunciando los votos de castidad para encerrarse 
en el claustro. 
Esta trama es completamente opuesta a la historia de María y Rosales, aunque en 
ambas, la Iglesia católica es el elemento negativo que finalmente conduce a la desgracia 
de las familias. El padre de María la encierra en el convento sin su consentimiento para 
castigarla por relacionarse con quien no debía. En cambio, Elena se va a vivir al claustro 
como consecuencia de los consejos egoístas de su sacerdote, cuando incluso su padre, D. 
Pablo, estaba completamente en desacuerdo. Comprobamos como en ambas historias el 
padre de familia tiene un papel completamente opuesto. El padre de María es un hombre 
católico y tradicional que controla a su familia, y que utiliza el convento como forma de 
castigo para ella. Por otro lado, el padre de Elena es un hombre liberal y casi anti-
religioso, pero ignorado por su familia. No desea que su hija termine en un claustro, pero 
no se opone a su voluntad, respetando sus deseos. De esta manera, la narradora presenta 
al padre de María como el tirano católico que impone su poder en su casa, y al padre de 
Elena, como un hombre tolerante que ofrece a su hija la libertad de elección, aun 
costándole la vida. Así pues, en ambas historias la Iglesia católica representa la opresión 
social de la mujer, de la familia y del individuo en general. Por tanto, Isabel Peña 
introduce personajes que respaldan los principios masónicos y espiritistas de tolerancia y 
unidad como una forma de criticar la doctrina católica. 
El propósito del “ejemplo” en la revista era mostrar las consecuencias negativas 
del catolicismo, para presentar el espiritismo como “La mejor creencia” y la mejor opción 
religiosa. La escritora gaditana era una gran defensora del espiritismo, al igual que las 
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demás colaboradoras de La Luz. Como ya se comentó en el capítulo segundo, Peña 
escribió varios artículos que trataban de espiritismo, y otros que iban dedicados a Kardec, 
el padre de esta doctrina religiosa. Para la redactora, el espiritismo es una “… hermosa 
flor, que crece lozana en el vergel eterno de la vida, y cuyo suave aroma purifica nuestras 
almas, impregnándolas de bienhechores consuelos, de dulcísimas esperanzas” 
(“Espiritismo (A Kardec)” 21). La redactora asegura que el espiritismo conduce a los 
espíritus por “… la vía de la paz, del amor y de la fraternidad, hacia sus destinos 
inmortales” (22). La fraternidad, tolerancia y cooperación son características importantes 
para las espiritistas de la revista, y se ven reflejadas en otros movimientos que igualmente 
buscaban desarrollar cambios notables en el país: 
Los principios de tolerancia y de unidad entre los seres humanos, profesados tanto 
por la masonería como por el krausismo y la ILE [Institución Libre de 
Enseñanza], junto con el liberalismo político y la filosofía social reformista, 
comunes también a ambas instituciones, propiciaron en España un doble 
fenómeno: por un lado, un granado grupo de krausistas, institucionistas, antiguos 
alumnos y protectores de la ILE [. . .] convencidos [. . .] de que la masonería 
representaba una fuerza afín en la lucha por la libertad, decidieron formar parte de 
las logias; y, por otro lado, los organismos masónicos se compenetraron no sólo 
con la pedagogía institucionista, sino con la política educativa que la ILE 
propugnaba para el Estado y con sus proyectos escolares y de reforma social. 
(Álvarez 147) 
Algunos cambios llegarían al país gracias a estos movimientos, por su insistencia 
en implantar una enseñanza laica y libre. En el discurso que tiene lugar en el teatro 
Romea de Ferrol a principios de 1888, Isabel Peña expone sus aspiraciones sobre la 
educación española. Dos años habían pasado desde que se publicaba su artículo “En el 
cementerio,” en el cual Peña expresaba su deseo de conseguir la “elocuencia del rey de 
nuestros oradores contemporáneos” para poder predicar sus ideales en público (296). 
Muchas cosas habían cambiado desde aquel febrero de 1886, cuando la joven aún vivía 
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en su Cádiz natal y se paseaba entre las tumbas para encontrar paz y sosiego. A principios 
de 1888, y ya viviendo en Ferrol, una librepensadora más atrevida y segura de sí misma, 
predica sus ideas de progreso dando un discurso en la apertura de una escuela laica frente 
a un público numeroso. En este discurso, Isabel Peña defiende las ideas del 
librepensamiento, aun reconociendo humildemente sus limitaciones: 
. . . venimos, apesar [sic] de la insuficiencia y pequeñez de nuestra inteligencia, 
impulsados por un profundo sentimiento de entusiasmo, á [sic] encarecer en la 
medida de nuestras fuerzas las ventajas que reporta á [sic] la familia y á [sic] la 
sociedad la enseñanza láica [sic], su influencia en el Progreso moral é [sic] 
intelectual de los pueblos, y á [sic] rendir el humilde, pero justo tributo de nuestra 
admiracion [sic] y simpatía á [sic] los valientes fundadores de ésta escuela, timbre 
el mas [sic] eminente, láuro [sic] el mas [sic] glorioso, que pueden ofrecer á [sic] 
la civilizacion [sic] los libre-pensadores de esta ciudad. (“Discurso” 373) 
A las ya conocidas ventajas de la educación laica, Peña añade los adelantos que se 
habían conseguido en este último cuarto de siglo, gracias al “período revolucionario y 
reparador,” que vino tras la Gloriosa y la Primera República española. Al igual que los 
republicanos, las espiritistas pretendían reparar y reformar la sociedad por medio de una 
enseñanza libre, exenta de rutinarios fanatismos: 
El jigantesco [sic] adelanto del período en que vivimos, período revolucionario y 
reparador, de emancipación para todas las servidumbres, de justicia para todas las 
aspiraciones lejitímas [sic], exige la creación de esos centros de enseñanza 
llamados escuelas láicas [sic], verdaderos talleres de la Regeneracion [sic] 
humana, gimnasios donde ensayan sus débiles fuerzas los grandes pensadores del 
porvenir. (373-74) 
Se refiere con “emancipación de las servidumbres” a las escuelas laicas que eran 
la única manera de emanciparse del yugo teocrático y de “la ominosa servidumbre de la 
imposicion [sic] dogmática.” La redactora despliega un gran ataque contra la enseñanza 
católica, y la califica de supersticiosa, absurda, rutinaria, retrograda, y errónea: “La 
enseñanza escolástica, encerrada en el estrecho círculo de absurdos principios, es 
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rutinaria, cuando no retrógrada por el cúmulo de errores que inculca en la tierna 
imaginación de los alumnos…” (374). La instrucción católica, efectivamente, no 
contribuía en el desarrollo de la sociedad española, porque como ya se comentó 
anteriormente, los índices de analfabetismo seguían siendo excesivamente altos, lo que 
impedía el avance del sexo femenino. En este discurso, Isabel Peña llama 
“impugnadores” a los tradicionalistas y a los miembros de la Iglesia, que intentan acabar 
con las ideas de progreso: 
Las escuelas láicas [sic], como todo lo nuevo, encuentran muchos impugnadores y 
los tienen, porque como dice un insigne filósofo. «Cuanto mas [sic] grande y mas 
[sic] trascendental es una idea mas [sic] adversarios encuentra» (374) 
Se menciona “un insigne filósofo,” a quien la autora no identifica, quizás por 
desconocimiento, o porque no estaban acostumbrados a citar frases célebres en la época. 
La autora repite ideas ocasionalmente, por ejemplo, al describir la enseñanza laica como 
“enseñanza eminentemente moral y racionalista,” “la verdadera enseñanza científica y 
racional,” “la enseñanza libre,” “la verdadera misión del libre-pensamiento,” etc (374). 
Se hace también alusión al librepensamiento en varias ocasiones: “nobles y levantadas 
ideas del libre-pensamiento,” “humilde grupo libre-pensador,” “la verdadera misión del 
libre-pensamiento,” etc. Este término se presenta siempre acompañado de palabras como 
“nobles,” “humilde,” “misión,” para resaltar su aspecto positivo y reformador. 
Curiosamente, la redactora no menciona el sexo femenino ni la educación de la 
mujer en este discurso, quizás porque esta escuela laica no abría sus puertas a muchachas. 
Desafortunadamente, en las pocas escuelas que aceptaban al sexo femenino, la educación 
de las niñas era rala e insuficiente para que pudieran pensar independientemente. Peña se 
refiere a la escuela laica como el “… templo donde esos héroes humildes llamados 
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profesores de enseñanza, que trabajan penosamente por conseguir la reforma social, 
instruye á [sic] los hombres del porvenir” (374). De esta manera, se habla de los 
“profesores” en masculino y se menciona a los “hombres del porvenir” y los “Esforzados 
obreros del progreso,” por lo que probablemente esta escuela no estaba concebida ni para 
profesoras ni para niñas. Además, se menciona que este tipo de escuelas son “las únicas 
que estan [sic] llamadas á [sic] regenerar al hombre” (374).109 En definitiva, esta escuela 
específica persigue elevar los valores y el conocimiento de los hombres del porvenir, pero 
no se alude a las mujeres en ningún momento. Abrir una escuela laica era sin duda un 
paso importante para la sociedad gallega. Sin embargo, según este escrito, cabe la 
posibilidad de que aún no se hubiera aceptado a la mujer en la educación laica de Ferrol. 
No obstante, Isabel Peña tuvo que tener cierta fama o prestigio en Ferrol, o quizás su 
marido tenía influencias, porque de lo contrario no le habrían pedido que diera un 
discurso en la apertura de este centro. 
Casi diez años después, las librepensadoras de la revista seguían defendiendo la 
educación laica. En marzo de 1896, Bélen Sárraga leía un discurso en el Ateneo Obrero 
de Gracia, titulado “La instrucción libre como base de la regeneración humana,” y 
publicado en La Luz. Sárraga todavía critica el monopolio clerical de la educación en 
España. Explica que al ver que el catolicismo no podía imponerse tan fácilmente como en 
el pasado, la Iglesia ideó el plan de abrir escuelas en todas partes para usar el fanatismo a 
su favor: “Eso pensaron y consecuentes con el plan que hubieron de trazarse, vióse [sic] 
en cada convento nacer un colegio, en cada comunidad religiosa un instituto de 
                                                 
109 Aunque en la época “el hombre” incluía a la humanidad o los dos sexos, en este 
escrito específico, Peña no hace mención a la mujer en ningún momento, lo que resulta 
sospechoso, cuando el sexo femenino había sido central en sus escritos anteriores. 
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enseñanza” (“La institución” 393). De esta manera, la Iglesia dirigía la instrucción de la 
mayor parte de la población. La intención de la redactora es demostrar que “. . . solo [sic] 
una instrucción libre, esto es, desprovista de todo rutinarismo [sic], de toda idea fanática, 
de toda traba religiosa, podrá ser capaz de desarrollar su inteligencia dando al indivíduo 
[sic] los verdaderos conocimientos que necesita” (393). Se dirige también a los 
profesores que, según ella, deben dejar: 
. . . sus convicciones, sus luchas, sus deseos, para convertirse en el maestro, solo 
[sic] en el maestro que, sin pasión de idea ni fanatismo de ninguna clase, abre la 
historia, desmenuza los hechos y los juzga bajo un recto é imparcial criterio . . . . 
(396) 
Bélen Sárraga era por aquel entonces una maestra de muchachas que amaba su 
trabajo: “. . . nunca he gozado más que explicando a mis discípulas. . .” (396). Como 
podemos ver, en la década de los 90 aún se continuaba la labor de La Luz que otras como 
Peña y Arañó habían comenzado, por una educación libre. Cuando Isabel Peña presenta 
en Ferrol su discurso a favor de la instrucción laica, ya habían pasado casi seis años desde 
que empezó a escribir en La Luz del Porvenir. Según César Bogo, su primer artículo se 
publicó en la revista el 14 de septiembre de 1882. A principios del 88, la redactora ya era 
una mujer casada, y aparentemente había superado el temor a expresarse en persona y 
hablar en público. Sin embargo, hay algo que echamos en falta en este discurso: su 
defensa de la instrucción de la mujer. El 6 de noviembre de 1884, Isabel Peña publicaba 
su artículo “La mujer,” donde gritaba: “¡Mujeres del sigo XIX, aspiremos con fruicion 
[sic] las saludables y purísimas brisas del progreso!” (190). En este escrito, la redactora 
gaditana habla sobre “la emancipación de la mujer,” “los derechos que le negaron los 
pasados tiempos” y “su instrucción y deberes” (190). Por ello, el hecho de ni siquiera 
nombrar a la mujer en el discurso del 88 resulta extraño. Puede ser que Ferrol no 
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estuviera preparada para sus ideales feministas o que quizás su marido no apoyara ni 
terminara de asumir, ciertas ideas progresistas. Por el contrario, quizás la vida de madre y 
esposa simplemente no se lo permitía. Entre los años 1891 y 1892 sólo hay constancia de 
tres escritos de Peña que se limitan a hablar del espiritismo y de los niños. En estos no 
aparece la ubicación de la autora, como en todos los anteriores. Sin embargo, en su 
último escrito “Los niños,” de marzo de 1892, nos da a entender que lleva tiempo 
viviendo en Argentina, como indicaba César Bogo.110 Además, también añade 
información personal sobre sus tres hijos: “mi Luisa, (encantadora niña que hace cuatro 
años enjuga con sus besos mis lágrimas, preciosa estrella que brilla en el cielo de mi 
hogar),” “mi Gonzalo” y “mi Amalia” (“Los niños” 374).111 Aunque su lucha a favor de 
la mujer se desvanece en las publicaciones de La Luz, no sabemos si quizás siguió 
escribiendo al respecto en otros periódicos o revistas de Argentina. Desafortunadamente, 
sólo podemos especular o esperar a que se descubra más material, oculto por el paso del 
tiempo, de la librepensadora, Isabel Peña de Córdoba. 
4.7. CONCLUSIONES SOBRE LAS REDACTORAS DE LA LUZ 
Cándida Sanz, Rita Arañó e Isabel Peña fueron decididas y entusiastas 
colaboradoras de La Luz del Porvenir, sobre todo mientras estaban solteras. Gracias a 
esta investigación sabemos que las tres se casaron jóvenes. Todas parecen proceder de 
familias liberales progresistas, por lo que sus enlaces matrimoniales no debieron 
orquestarse por conveniencia u obligación. En general, estas tres redactoras defendieron 
                                                 
110 En el artículo “Los niños,” Peña indica: “. . . yo oigo en sus argentinas vocesitas [sic] 
como el suspiro del aura, como un himno del paraiso [sic]; un canto celestial” (373). 
111 Es evidente que Amalia Domingo Soler fue una persona muy importante en la vida de 
Isabel Peña, ya que la joven terminó llamando a una de sus hijas Amalia también.  
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la figura del marido, respetando el “contrato social,” pero adaptándolo a los ideales 
progresivos de la revista. Quizás por ello, no siempre culpaban al hombre por la situación 
de opresión de la mujer, sino que atribuían la mayor parte de responsabilidad a la Iglesia 
católica. 
Las espiritistas de La Luz eran conscientes de que necesitaban el apoyo del mayor 
número posible de ciudadanos para conseguir sus propósitos de transformación social. 
Por lo tanto, estratégicamente no era deseable poner al hombre en contra de sus ideas, 
sino convencerlo. Así pues, formaron alianzas con los movimientos anticlericales de 
pensamiento universal de moda en el siglo XIX. Generalmente, convivir con maridos que 
las apoyaban hacía más fácil, e incluso posible, su actividad como librepensadoras y 
espiritistas. Por tanto, atacar de forma generalizada al hombre podría haber puesto en 
riesgo la armonía conyugal de la que disfrutaban. No obstante, la conducta de Sanz, 
Arañó y Peña no era representativa de todas las feministas de la época. Un ejemplo de 
ello es Emilia Pardo Bazán, que criticó explícitamente la dominación del hombre en 
muchas ocasiones: 
. . . el hombre no se conforma con que varíe o evolucione la mujer. Para el 
español, por más liberal y avanzado que sea, no vacilo en decirlo, el ideal 
femenino no está en el porvenir, ni aun en el presente, sino en el pasado. La 
esposa modelo sigue siendo la de cien años hace. (La mujer española 30) 
Pardo Bazán disfrutaba de un alto estatus social y económico, sin necesitar apoyo 
ninguno, por lo que le fue más fácil atacar la opresión masculina. No obstante, ella tenía 
el problema opuesto, porque debido a su posición social y afiliación a la corona, debía 
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retraerse de criticar a la Iglesia, así manteniendo su estatus católico. Es evidente que sus 
intereses eran más personales que comunes.112 
Al contrario, los objetivos de La Luz del Porvenir fueron siempre ayudar a la 
mujer y al necesitado. La labor espiritista y feminista de Cándida Sanz fue continua, y se 
dedicó a la revista durante los casi veinte años de publicaciones. Como sabemos, se casó 
en 1883 y formó una familia, incluso dedicando mucho de su tiempo a su hija enferma, 
por lo que nos referimos a ella como una representación de mujer híbrida triunfante. 
Sin embargo, las colaboraciones de Rita Arañó e Isabel Peña fueron más esporádicas e 
intermitentes. Después de casarse, estas dos redactoras participaron con menos frecuencia 
en la revista, y en algunos casos, sus escritos dejaron de ser tan vocales. Al no conseguir 
un equilibrio entre su papel doméstico y el desarrollo de su intelecto feminista, podemos 
referirnos a ellas como representaciones de la mujer híbrida fallida. Aunque podrían 
existir muchas razones por estos cambios en su comportamiento, nos preguntamos si sus 
matrimonios les permitieron dedicarse a la escritura, o si, por el contrario, una vez 
casadas, debieron volver a representar el papel de ángel del hogar de la época. Las 
espiritistas de La Luz pretendían conseguir un estatus intermedio, o una situación de 
compromiso, entre el ama de casa y la mujer intelectual con formación. Indudablemente, 
aunque algunas lo consiguieron, o al menos en cierto grado, este pensamiento avanzado 
seguía sin ser aceptado o reconocido por la sociedad patriarcal de la época. 
En este capítulo se exponen los grados de feminismo de cada una de estas 
escritoras, y las razones que influían en ciertas diferencias.113 Escritoras como Amalia 
                                                 
112 No obstante, en la década de los 90, escritoras como Sárraga y López serán más 
directas a la hora de culpar, tanto a la Iglesia como al hombre, de la opresión femenina. 
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Domingo, Ángeles López y Belén Sárraga, que habían residido en la ciudad de 
Barcelona, estuvieron más expuestas a protestas y practicas feministas, lo que también se 
traduce en su activismo. Cándida Sanz, de Zaragoza, e Isabel Peña, de Cádiz, aunque 
muy adelantadas para su tiempo, quizás no tuvieron las mismas posibilidades de reunirse 
que sus compañeras en Barcelona. Rita Arañó era también de la ciudad catalana, pero 
después de casarse, parece que dejó de publicar en la revista. Así pues, estas 
librepensadoras desarrollaban sus discursos feministas según su estado social y marital, 
su procedencia o residencia, y según la situación política en el país. Hacían uso de los 
movimientos de pensamiento disponibles a su alcance para desarrollar estas ideas 
feministas, unas más directamente que otras. Tengamos en cuenta que, sin el espiritismo, 
la masonería, el socialismo y los otros movimientos progresistas de la época, el 
feminismo español no habría ocurrido hasta mucho después. 
Los escritos de La Luz son prueba de la incesante labor de Domingo Soler y las 
otras librepensadoras. Cándida Sanz, Rita Arañó e Isabel Peña practicaron sobre todo un 
feminismo escrito en la década de los 80, que influenció progresistamente a muchas de 
sus lectoras. Sin embargo, la década de los 90 resultó ser más revolucionaria, con 
escritoras como Ángeles López y Belén Sárraga, que practicaron un feminismo tanto 
escrito como activista. Estas dos editoras y redactoras, junto con Domingo Soler, 
fundaron asociaciones a favor del librepensamiento y del sexo femenino, organizaron 
mítines con otras mujeres y protestaron contra las injusticias de la Iglesia y del estado. 
                                                                                                                                                 
113 En primer lugar, debemos tener en cuenta la época en la que vivían. En segundo lugar, 
debemos entender que estas mujeres provenían de España, un país principalmente 
católico. Además, es importante señalar que no todas sus regiones o ciudades eran igual 
de liberales. Por último, es también necesario tener en cuenta la situación familiar de cada 
una de ellas. 
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Además, no tenían problema en asociarse con otros movimientos como el socialismo y la 
masonería. Afortunadamente, aunque olvidadas por mucho tiempo, la crítica actual 
empieza a reconocer su trabajo y activismo en el siglo XIX, pero todavía queda mucho 
por hacer. 
Cándida Sanz, Rita Araño e Isabel Peña siguen siendo personajes prácticamente 
olvidados por la historia y literatura de España, incluso cuando fueron grandes defensoras 
de la escuela laica y de los derechos de la mujer. Su trabajo, por intenso o por fugaz que 
fuera, es una prueba evidente de que estas redactoras, incluso incapacitadas de muchas 
maneras, hicieron todo lo posible para formar parte del progreso del país. En general, las 
espiritistas presentan sus objetivos, basándose en la mejora de la estructura familiar, en la 
que una madre instruida sería más valiosa para el marido y sus hijos. Sin embargo, idean 
y describen una figura híbrida de mujer doméstica pero intelectual, que estratégicamente 
las ayudaría a conseguir más visibilidad y protagonismo en la sociedad. Esta figura sería 
la base del feminismo español y el primer paso en la transformación social, política y 
cultural de las mujeres. 
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Tabla 4.1 Escritos de Cándida Sanz 
Cándida Sanz y Cresini (Cándida Sanz de Castellví)  
La luz del porvenir 
Número, fecha y año Título, autora y lugar Páginas 
n.º 2. (04/06/1884) Año VI “Paralelo entre el claustro y el hogar”: Cándida Sanz 
de Castellví 
13-16 
n.º 5. (26/06/1884) “Consejos á una niña”: Cándida Sanz de Castellví 
(Zaragoza) 
37-39 
n.º 17. (18/09/1884) “La unión constituye la fuerza”: Cándida Sans de 
Castellví (Zaragoza) 
134-135 
n.º 39. (19/02/1885) “Reflexionemos”: Cándida Sans de Castellví 308-309 
n.º 40. (26/02/1885) “En la desencarnacion de Joaquina Robres - La vida 
real”: Cándida Sans de Castellví (Zaragoza) Febrero 1 
1885 
316-317 
n.º 1. (28/05/1885) Año VII “A la memoria de Giordano Bruno”: Cándida Sanz de 
Castellví 
6-7 
n.º 6. (02/07/1885) “El progreso avanza”: Cándida Sanz de Castellví 46 
n.º 9. (23/07/1885) “Á Kardec”: Cándida Sanz de Castellví 70-72 
n.º 11. (06/08/1885) “A la memoria de Antonio Escubos”: Cándida Sanz de 
Castellví 
82-83 
n.º 12. (13/08/1885) “Cartas íntimas”: Cándida Sanz de Castellví 94-96 
n.º 14. (27/08/1885) “Felices los que se van”: Cándida Sanz de Castellví 110-111 
n.º 27. (26/11/1885) “Carmen”: Cándida Sans de Castellví 214-216 
n.º 45. (01/04/1886) “A la niña, Aurora del progreso castellví”: Amalia 
Domingo Soler (Poema dedicado a la hija de Cándida) 
359-362 
n.º 3. (10/06/1886) Año VIII “Á Kardec ¡Gloria al progreso!”: Cándida Sanz de 
Castellví (Zaragoza) 
19-20 
n.º 31. (23/12/1886) “Cristianos y Herejes”: Cándida Sanz de Castellví 249-251 
n.º 37. (03/02/1887) “Nuestro deseo – En la inauguracion de una escuela 
laica”: Cándida Sanz de Castellví 
293-296 
n.º 3. (09/06/1887) Año IX “Á Kardec – Bellezas del espiritismo – Cándida Sans 
de Castellví (Zaragoza) 31 Marzo 1887 
19-20 
n.º 34. (07/01/1892) Año XIII “En el aniversario de José María Fernández”: 
Cándida Sanz de Castellví 
285-287 
 
n.º 38. (04/02/1892) “Tras la tempestad la calma” 
Cándida Sanz de Castellví 
318-320 
 
n.º 43. (10/03/1892) “En pos del progreso”: Cándida Sanz de Castellví 357-359 
n.º 3. (30/05/1895) Año XVII “En el aniversario de Kardec – A la verdad”: Cándida 
Sanz de Castellví (Zaragoza) 
21-23 
n.º 33. (19/12/1895)  “LA GUERRA - En el aniversario de José Fernández”: 
Cándida Sanz de Castellví (Zaragoza) 
279-281 
 
   
Luz y Unión 
n.º 4. (31/05/1900) Año I “La mujer”: Cándida Sanz (Zaragoza) 36-38 
   
Las mujeres españolas, americanas y lusitanas pintadas por sí mismas: Bajo la dirección de Faustina Sáez 
de Melgar; ilustrada por Eusebio Planas (Olmo 18, Barcelona) 
1881 “La espiritista”: Doña Cándida Sanz y Cresini 217-231 
1881 “La sonámbula”: Doña Cándida Sanz y Cresini 732-746 
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Tabla 4.2 Escritos de Rita Arañó 
Rita Arañó y Peydro (Rita Arañó de Baldrich) 
La Luz del Porvenir 
Número, fecha y año Título, autora y lugar Páginas 
n.º 6. (03/07/1884) Año VI “La Mujer”: Rita Arañó y Peydro 46-48 
n.º 10. (31/07/1884) “La esperanza es la vida”: Rita Arañó y Peidro 77-78 
n.º 15. (04/09/1884) “Influencia del Fanatismo Religioso”: Rita Arañó y 
Peydro (Gracia) 
117-120 
n.º 19. (02/10/1884) “La oración”: Rita Arañó y Peydro 149-150 
n.º 27. (27/11/1884) “Reflexiones sobre la existencia del alma”:  
Rita Arañó y Peydro (Gracia) 
212-214 
n.º 29. (11/12/1884) “Juzgar por las apariencias”: Rita Arañó y Peydro 229-231 
n.º 36. (29/01/1885) “La caridad”: Rita Arañó y Peydro 284-285 
n.º 39. (19/02/1885) “Luchas de la vida”: Rita Arañó y Peydro 309-312 
n.º 45. (02/04/1885) “¡Se fué! A mi amiga V…”: Rita Arañó y Peydro 358-360 
n.º 7. (09/07/1885) Año VII “Estudios de Historia Natural”: Rita Arañó de 
Baldrich 
53-55 
n.º 9. (23/07/1885) “Un recuerdo a la memoria de Kardec”: 
Rita Arañó de Baldrich 
68-70 
n.º 13. (20/08/1885) “Apuntes históricos”: Rita Arañó de Baldrich 102-104 
n.º 30. (17/12/1885) “Impresiones al visitar un templo”: Rita Arañó de 
Baldrich (Barcelona - 3 noviembre 1885) 
237-239 
n.º 7. (08/07/1886) Año VIII “Apuntes históricos”: Rita Arañó de Baldrich 52-54 
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Tabla 4.3 Escritos de Isabel Peña 
Isabel Peña (Isabel Peña de Córdoba) (1865-¿?) 
La Luz del Porvenir 
Número, fecha y año Título, autora y lugar Páginas 
n.º 24. (06/11/1884) Año VI “La mujer”: Isabel Peña (Cádiz) 190-192 
n.º 42. (12/03/1885) “Consecuencias del Fanatismo Religioso”: Isabel Peña 
(Cádiz) 
329-333 
n.º 12. (13/08/1885) Año VII “Las Almas gemelas”: Isabel Peña (Cádiz) 91-94 
n.º 36. (28/01/1886) “En el cementerio”: Isabel Peña (Cádiz) 286-288 
n.º 37. (04/02/1886) “En el cementerio”: Isabel Peña (Cádiz) 295-296 
n.º 43. (18/03/1886) “Amor y constancia”: Isabel Peña 342-344 
n.º 45. (01/04/1886) “Amor y constancia (Continuacion)”: Isabel Peña  364 
n.º 46. (08/04/1886) “Amor y constancia (Conclusion.)”: Isabel Peña  369-371 
n.º 4. (17/06/1886) Año VIII “Á Kardec (En su XVII aniversario.)” de Isabel Peña  27 
n.º 24. (04/11/1886) “Emociones”: Isabel Peña de Córdoba (Ferrol) 
septiembre de 1886 
192-194 
n.º 3. (09/06/1887) Año IX “Espiritismo (A Kardec.)”: Isabel Peña de Córdoba 
(Ferrol) marzo 87 
21-22 
n.º 47. (12/04/1888) Año IX “Discurso leído por doña Isabel Peña de Córdoba en el 
Teatro Romea del Ferrol”: Isabel Peña de Córdoba 
(Ferrol) 
373-375 
n.º 15. (27/08/1891) Año XIII “La estrella polar”: Isabel Peña de Córdoba 128 
n.º 30. (10/12/1891) “Pobrecito”: Isabel Peña de Córdoba  255-256 
n.º 45. (24/03/1892) “Los niños”: Isabel Peña de Córdoba 373-374 
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CONCLUSIONES FINALES 
Los principios del proto-feminismo se remontan a textos ficcionales y literarios 
donde se le empezaba a conceder al personaje de la mujer cierta subjetividad, aunque por 
medio de representaciones simplistas. Con el paso de los siglos, estas descripciones 
narrativas fueron evolucionando desde diferentes perspectivas para acercarse más a la 
realidad. Entre otros géneros literarios, la novela, la poesía y el epistolario facilitan el 
surgimiento del proto-feminismo en los siglos anteriores al XIX. En estas narraciones los 
escritores y escritoras presentan sutilmente las injusticias sociales entre ambos sexos. 
Asimismo, el Romanticismo como movimiento literario abre las puertas a la imaginación 
de la mujer como un sujeto productor. De esta manera, el proto-feminismo permite que la 
escritora desarrolle una subjetividad individual que despertaría la conciencia de muchos 
pensadores y pensadoras. 
Tras estos primeros esbozos de libertad de expresión, la mujer se adaptaría 
también a los nuevos tiempos y a otras formas de divulgación como el ensayo, la prensa y 
la protesta colectiva, entre otras. Con estas nuevas maneras de expresarse, se hará 
hincapié en la voz de las protagonistas, de ahí que se empiece a utilizar el discurso 
directo más frecuentemente como vía de expresión y de reivindicación intelectual y 
sociopolítica. No nos detendremos a estudiar las primeras representaciones feministas a 
escala global puesto que cada país evoluciona de manera diferente y según sus 
determinadas circunstancias políticas. Por ello, debemos reconocer el feminismo como un 
movimiento ideológico que surge en diferentes países por medio de las primeras olas 
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feministas, y a través de textos y protestas que explícitamente reivindican los derechos de 
la mujer, exigen igualdad entre los sexos y persiguen una reforma o fin del sistema 
tradicional. En España este movimiento surge en la segunda mitad del siglo XIX como 
una representación de subjetividad colectiva. Cientos de mujeres formulan estas 
reivindicaciones directamente por medio de escritos en periódicos y revistas, e incluso 
dando discursos en mítines y protestas. 
Las escritoras discutidas de la vertiente católico-monárquica tenían apoyo familiar 
y pertenecían a la clase media-alta, lo que las protegía en ciertos aspectos. 
Desafortunadamente, muchas de las autoras republicano-espiritistas de clase media-baja 
no tenían este apoyo, por lo que se apoyaron estratégicamente en movimientos liberales 
como el espiritismo para reivindicar la igualdad de derechos. Aunque eran fieles 
seguidoras del espiritismo, es evidente que mantenían una actividad y un discurso 
estratégicamente feminista. Así pues, debemos reconocer que el feminismo español no 
surge por sí solo, sino que se apoya en otras corrientes de pensamiento universal 
procedentes del extranjero para transmitir un mensaje progresivo a favor de las mujeres. 
Este movimiento conjunto de españolas, en contacto con otras mujeres hispanas, no 
habría tenido lugar sin el apoyo de corrientes tan liberales como el espiritismo, la 
masonería, el marxismo, el socialismo, el krausismo, el republicanismo, entre otras. 
Incluso escritoras de la vertiente católico-monárquica como Arenal y Pardo Bazán, 
aunque no lo pudieran manifestar abiertamente, estaban muy influenciadas por 
movimientos como el Krausismo, que defendía la enseñanza secular para la mujer. En el 
caso de Arenal, el socialismo la llevó a intentar corregir las injusticias sociales de presos, 
obreros y mujeres, unos de los grupos más marginados de la sociedad. Por ello, el 
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feminismo como movimiento ideológico surgiría en España como consecuencia de estas 
tendencias políticas, sociales y religiosas provenientes, sobre todo, de países como 
Francia. 
El espiritismo es una plataforma crucial para el desarrollo de la subjetividad 
colectiva de la mujer en España, siempre teniendo en cuenta las experiencias personales 
de las escritoras como conjunto. Además, esta nueva doctrina surge como una creencia 
subversiva que busca acabar con el monopolio religioso de la Iglesia católica, que no 
permitía el avance intelectual o social de la mujer. El espiritismo trata a ambos sexos de 
manera igualitaria y permite que la mujer tome papeles directivos como médiums y 
editoras de periódicos y revistas. El hecho de que las espiritistas estén en contacto con 
mujeres de otras regiones de España e incluso del extranjero, hace de este movimiento 
una plataforma de conexión y desarrollo feminista. La Luz del Porvenir (1879-1899) es 
sin duda una pieza decisiva para el movimiento pro-mujer español, ya que es una de las 
primeras revistas escrita por mujeres y dirigida mayormente al público lector femenino. 
El hecho de haberse publicado semanalmente por casi veinte años y de venderse por toda 
España, e incluso en otros países latinoamericanos, demuestra su gran tarea difusiva, 
tanto espiritista como feminista. 
Cándida Sanz, Rita Arañó e Isabel Peña pertenecieron a la vertiente feminista 
republicano-espiritista y fueron todas colaboradoras de La Luz. Cándida Sanz fue una de 
las redactoras más constantes de la revista. Rita Arañó fue muy activa en los años 1884 y 
1885, pero después apenas aparecieron publicaciones suyas. Por otra parte, Isabel Peña 
publicó numerosos artículos en el año 1886, pero sin embargo, en los años 1887, 1888, 
1891 y 1892 se mantuvo muy pasiva y sus escritos fueron perdiendo su activismo 
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original. Desafortunadamente, la actividad escritora de Arañó y Peña disminuyó tan 
pronto como cada una contrajo matrimonio, lo que era un gran problema para las mujeres 
pensantes de la época. Una vez casadas, perdían la poca independencia que tenían para 
verse obligadas a responder al marido en todo lo que hacían en adelante. 
Estas tres redactoras querían convertirse en la nueva mujer, la mujer híbrida que 
se dedicaba al hogar pero al mismo tiempo se educaba y se formaba para convertirse en 
librepensadora y hacerse más independiente. Tan sólo Cándida Sanz consigue un 
equilibrio entre el trabajo del hogar y el desarrollo del librepensamiento. 
Desafortunadamente, esta investigación identifica a Rita Arañó e Isabel Peña como 
representaciones de la mujer híbrida fallida, porque no consiguieron encontrar el 
equilibrio intermedio entre el hogar y la formación intelectual feminista. Aunque 
desconocemos las circunstancias exactas, el matrimonio y la vida doméstica debieron 
imposibilitarlas. 
Al igual que Cándida Sanz de Castellví, Ángeles López de Ayala y Belén Sárraga 
de Ferrero representan la figura híbrida triunfante, que consiguió un equilibrio entre su 
papel impuesto y normativo –el doméstico– y su papel subversivo – el social y público–, 
elegido y exigido por ellas a finales del siglo XIX.114 Aunque Cándida Sanz practicó un 
feminismo escrito principalmente, estas tres últimas redactoras se dedicaron tanto al 
feminismo escrito como al feminismo activista, por medio de discursos, conferencias, 
mítines, etc. Recordemos que Cándida Sanz leyó discursos en pro del progreso y de la 
                                                 
114Aunque puede ser difícil “Labelling these women as either New Women or failed New 
Women” (Sutherland 165) con exactitud, debido a la enorme diversidad de circunstancias 
personales de cada una, es cierto que las mujeres que no se casaron, como Amalia 
Domingo y Soler, y que enviudaron jóvenes, como Cándida Sanz y Belén Sárraga, 
tuvieron más libertad para seguir representando esta nueva figura de mujer híbrida. 
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mujer en la inauguración de, al menos, tres colegios laicos. Aunque sólo tenemos 
constancia de estos tres discursos, es probable que participara en otros eventos sociales de 
la época, teniendo en cuenta su larga carrera periodística a favor de la mujer. 
Asimismo, en los años 80 las escritoras de La Luz del Porvenir se mostraban más 
reacias a asociarse con movimientos liberales como el republicanismo, la masonería o el 
socialismo, debido a inquietudes políticas y a la reciente aparición de estos movimientos 
subversivos en el país. Sin embargo, a finales de los 80, algunas redactoras ya 
comenzaban a expresar sus opiniones políticas explícitamente, como es el caso de 
Rosario de Acuña, que en 1888 ya afirma su afiliación al republicanismo. Además, en la 
década de los 90 escritoras como Belén Sárraga y Ángeles López de Ayala ya se asocian 
abiertamente a movimientos como la masonería y el socialismo, los cuales ayudarían a la 
mujer a ganar visibilidad y protagonismo en la sociedad española. Del mismo modo, la 
editora Amalia Domingo Soler estaba a favor de todos estos movimientos también, o de 
lo contrario no habría publicado en su revista los artículos que referenciaban estas nuevas 
tendencias de pensamiento. 
El movimiento feminista surge de manera diferente en todos los países, por lo que 
escritoras como Celia Amorós hablan de “feminismos” en plural (353). Este trabajo de 
investigación evidencia que el feminismo español de clase baja-media se desarrolló 
gracias a movimientos como el espiritismo. Esta doctrina presenta nuevas concepciones 
de género que permiten que la mujer médium represente el espíritu de un hombre y 
viceversa. A través del papel directivo de médium, la mujer recurre a la 
“performatividad” de diferentes identidades sin importar el sexo del espíritu. Estas 
concepciones revolucionarias y progresistas dan lugar a la figura de la nueva mujer o 
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mujer híbrida, más visible en la segunda mitad de siglo XIX en España. Esta mujer 
híbrida no se conforma sólo con los papeles impuestos de hija, esposa y madre, sino que 
incorpora el papel de librepensadora, que por fin puede educarse y realizar todo tipo de 
oficios, que habían sido asignaciones tradicionalmente masculinas. 
Armstrong argumenta que la novela fue un género principalmente femenino en la 
Gran Bretaña decimonónica, y su libro “. . . links the history of British fiction to the 
empowering of the middle classes in England through the dissemination of a new female 
ideal. . .” (9)  Sin embargo, en España, el feminismo se desarrolló mayormente a través 
de la prensa, donde se describía y divulgaba este ideal de nueva mujer, y por medio de 
movimientos políticos y socioculturales extranjeros como el espiritismo, el 
republicanismo, la masonería, entre otros. Estos movimientos dan visibilidad e 
importancia a la mujer. Por ello, debemos el feminismo español a estas plataformas de 
difusión progresista que buscaban implantar cambios educativos en el país.  
Indudablemente, la educación secular española también juega un papel muy 
importante en la evolución  de la mujer pensadora. El catolicismo mantenía a la mujer 
fanatizada, apartándola de la lógica y la razón, para poder aprovecharse de ella. El 
krausismo, el espiritismo y otros movimientos anticlericales comienzan a abrir escuelas 
seculares que permiten que la mujer se eduque por medio del librepensamiento y sin ser 
influenciada por la perspectiva opresiva de la Iglesia, que siempre había promovido la 
desigualdad de sexos. Algunas escritoras de la vertiente feminista católico-monárquica 
como Gertrudis de Avellaneda, Rosalía de Castro, Concepción Arenal y Emilia Pardo 
Bazán, supuestamente católicas, no se oponen directamente a la Iglesia católica, pero ven 
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necesarias algunas reformas dentro del sistema tradicional para sacar a la mujer española 
de su situación de ignorancia y analfabetismo. 
Estas autoras canónicas se hicieron populares y mantuvieron su prestigio en 
España por muchos años, principalmente por su indiscutible talento y por sus 
maravillosos escritos. Además, el hecho de no identificarse como intelectuales anti-
católicas abiertamente también pudo ayudar a que sus escritos tuvieran más difusión. La 
Iglesia romana mantuvo una gran influencia sobre la sociedad española, incluso en el 
siglo XX, por lo que cabe especular que las redactoras anticlericales como las espiritistas 
se olvidaron rápidamente por el hecho de ser sujetos subversivos en una sociedad 
tradicional y católica. Es cierto que ganaron mucha atención en su momento, pero 
también es verdad que el siglo XX se olvidaría de ellas sin dejar rastro de sus logros, 
principalmente debido a la dictadura Franquista, apoyada por la Iglesia católica. No 
obstante, el siglo XXI nos devuelve finalmente a escritoras como Cándida Sanz, Rita 
Arañó e Isabel Peña, que merecen ser reconocidas y recordadas por medio de la difusión 
y el análisis de sus escritos. 
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---. “La Iglesia católica.” La Luz del Porvenir, año VIII, no. 28, 2 dic. 1886, pp. 227.  
 
---. “La mujer.” La Luz del Porvenir, año VIII, no. 7, 8 jul. 1886, pp. 54-55.  
 
---. “¡Libertad!” La Luz del Porvenir, año IX, no. 39, 15 feb. 1888, pp. 310-11.  
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López de Ayala, Ángeles. “Manifiesto: ¡Ciudadanos! ¡Ciudadanas!.” La Luz del  
Porvenir, año XVII, no. 26, 7 nov. 1895, pp. 214. 
 
Navas, Dolores. “No soy atea.” La Luz del Porvenir, año VIII, no. 14, 26 ago. 1886, pp.  
109-12.  
 
Pavía, Josefa. “Discurso pronunciado por la señorita Josefa Pavía en los examines de la  
escuela laica de Guisona.” La Luz del Porvenir, año IX, no. 35, 19 ene. 1888, pp. 
278-80. 
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---, Cándida. “Consejos á [sic] una niña.” La Luz del Porvenir, año VI, no. 5, 26 jun.  
1884, pp. 37-39. 
 
---. “Cristianos y herejes.” La Luz del Porvenir, año VIII, no. 31, 23 dic. 1886, pp. 249- 
51. 
 
---. “El progreso avanza.” La Luz del Porvenir, año VII, no. 6, 2 jul. 1885, pp. 46. 
  258 
---. “La mujer.” Luz y Unión, año I, no. 4, 31 mayo 1900, pp. 36-38. 
 
---. “La unión constituye la fuerza.” La Luz del Porvenir, año VI, no. 17,  18 sept. 1884,  
pp. 134-35. 
 
---. “Nuestro deseo: En la inauguracion [sic] de una escuela laica.” La Luz del Porvenir,  
año VIII, no. 37, 3 feb. 1887, pp. 293-96. 
 
---. “Paralelo entre el claustro y el hogar.” La Luz del Porvenir, año VI, no. 2, 4 jun.  
1884, pp. 13-16. 
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